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PANTALEO CARABELLESE 


Noi e la morte 


A) L'ESSERE DI COSCIENZA E IL SUO TEMPO: L’ETERNO. 
(I HI dubbio, 


Noi. Chi o che siamo? Per qualunque domanda .che riguardi 
noi, e tanto più per quella che riguardi noi di fronte alla morte, 
non possiamo presupporre noi stessi; tanto meno possiamo presup- 
porre noi come uomini: non ‘toglieremmio, raddoppieremmo il 
presupposto, 

Dunque, noi che siamo? Si potrebbe dire: noi non siamo. 

La risposta classica « non siamo » è data dall'associazionismo 
scettico di Hume, perchè ciaseumo di noi non è che un fascio di 
rappresentazioni, ciascuno è un conglomerato meccanico (Hume), 
© mnemonicoò (Leibniz), che non è affatto, perchè non sono nep- 
pure ili elemnti del conglomerato. Ma Hume stesso toglie Ia 
sua affermazione: la sua risposta non è un dubbio, è una elimi- 
nazione di quello che afferma, perchè, con quella affermazione di 
noi come conglomerati, ha superato quell’insuperabile conglome- 
ramento di rappresentazioni : noi tutti siamo conglomerati insu- 
perabili tranne lui che elimina me, ma: non dubita di sè. E noi 
che ci accorgiamo del superamento che Hume ha fatto del con 
glomerato di se stesso, superiamo anche noi, più di Hume, con 
l’accorgimento, il conglomerato. Dunque; tutti, Hume e noi, sia» 
mo non conglomerati di rappresentazioni inconglomerabili perchè 
inessenti, ma essenti, enti. : 


IT — L'essere del concetto empiristico : essere che non è. 
In qualche modo dunque siamo, 


Ma che s'intende per essere? ; 
Qui è necessaria una correzione, non dell’essere che tutti sap- 
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piamo, che tutti siamo — quest’essere, se avesse errori sarebbe in- 
correggibile assolutamente cioè in definitiva non avrebbe erori — 
ma si tratta di correggere il concetto che l’uomo ha formulato, anzi 
‘che la coscienza volgare umana ha tratto dalla filosofia, 

Il concetto dell’essere, che finora la coscienza volgare ha 
tratto dalla filosofia è l’essere di questo tavolo, di quella poltrona, 


di questi fogli, che tutti si escludono tra loro; è l’essere empirico, . 


che noi sperimentiamo, delle cose particolari determinate, il quale, 
non essendo nessuna di queste in particolare, e mon essendo perciò 
l'essere di questo tavolo, di quella poltrona, di questi fogli si chia- 
risce senipre: plù come un essere privo. di note (di massima esten- 
sione e di minima o nulla comprensione), e quindi finisce nell'essere 
privo di checchè si voglia, cioè nell'essere che non è, nell'essere che 
non è essere, nell’essere che è nulla, In base a questo empiristico 
: concetto. di essere Hegel disse: l’essete è il nulla. 
Hegel deduceva da questo concetto empiristico di essere, che 

. gli faceva non conquistare, ma perdere l’essere. 
E? questo il-concetto che dobbiamo. farei dell'essere? Se. il 
concetto deve soddisfare l'esigenza di cui è concetto, quando il 
concetto. dell'essere finisce col darci come essere il nulla, cioè la 
: negazione della esigenza, che esso deve soddisfare, evidentemente 
tale concetto è erroneo e va corretto sulla base della ingenua esi- 
genza di coscienza dell'essere. 


II — La causa della negazione: la dai di noi, 


Che cosa ci ha tratto in questo evidente errore, che consiste 
nel negare l'esigenza di essere proprio col concetto, col quale ere- 
diamo di soddisfarla? La dimenticanza di noi pensanti (coscienti). 
Come mai questo aver dimenticato proprio me? È 

Si può obiettare: tale dimenticanza non è vera: se c’è cosa 
di cui ci ricordiamo primai di tutto, siamo proprio noi, Ma appunto 
ci ricordiamo di noi come cose determinate di natura tra deter- 
minate cose di natura, e tra tutte queste naturalmente salviamo 
prima di tutto noi stessi 

Questo ricordo è vero; c'è, e vivissimo } c'è anche troppo; c'è 


‘ in modo che procura la dimenticanza di noi: già Aristotele aveva. 


posto tra i prigmata Socrate e Callia. 

Ma appunto perciò è verissima quella: dimenticanza. 

Noi, che abbiamo coscienza, noi pensanti nom siamoi i prigmata 
‘Socrate e Callia e lo stesso. Aristotele escludentisi tra loro (8* per- 
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sona), ma i presupposti noi inchidentici tutti (1° persona). Nel. 
primo caso rioi in. prima persona siamo dimenticati, Causa ne è 
l'emprismo: partendo dalla limitazione (negazione) prima e fon- 
damentale tra me senziente che non sono la cosa sentita e la cosa 
sentita che non È io senziente, noi pensanti ci siamo deliberata». 
mente esclusi dall’essere e abbiamo riservato l’essere a cose ron. 
pensanti, alle cose sentite e non senzienti. E abbiamo scambiato 
per concreto essere l’astratto femomenico divenire: siccome dia-- 
mo l’essere alla cosa sentita che non è senziente, finiamo col pri- 
vare noi in quanto senzienti di essere. E" l'errore dell’empirismo; 
cioè l'elevazione dell’empiria come tale. ad apriori come tale, a 
puro incondizionato, Questa elevazione non è esperienza, è il tra- 
dimento che noi facciamo della esperienza, perchè scambiamo 
proprio ciò che per natura sua è condizionato cor l’incondizionato 
stesso. ° È i 


IV — L'essere della coscienza. 


Quando noi, invece, ci ricordiamo che in fondo noi senzienti. 
siamo, quando ci ricordiamo di noi pensanti, eliminando lo scame: 
bio empiristico dell’apriori posto come aposteriori, il concetto di 
essere non nega questo riducendolo a noi (Aristotele, Hume), ma 
ne Soddisfa l'esigenza di coscienza, ‘concependolo come l’essere 
della coscienza: l'essere deve esser tale che consenta la coscienza 
ce che sha consentito dalla coscienza, anzi «che richieda la co». 
scienza. : 


V_- Il tempo dell’essere della coscienza: l'eternità. 


Qual’è quest’essere della coscienza? E' quello che noi sap: 
piamio come l'attivo ‘durare della coscienza stessa. La ‘coscienza 
— non mi posso fermare a lungo — è'un fare che è un durare, un 
durare che è un fare.” : 

Ora, corretto il concetto empiristico dell’essere, se ‘l'essere 
della coscienza è questo fare consapevole che è durare, bisogna ve- 
dere se anche di questa durata non abbiamo un coricetto erronea, 

La correzione del concetto empiristico di essere richiede la 
correzione del ‘concetto empiristico di tempo. 

Abbiamo visto che l'essere, per il suo concetto empiristico, 
identificato con le cose senza coscienza, si risolve. nel vuoto pro- 
gressivo, nel nulla, Ora, la successione di queste cose, escludentisi 
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a'vicenda, le posteriori caccianti nel nulla le precedenti, è una sue- 
cessione di negazione: è una negazione successiva, Questo .il con-. 
cetto empiristico della durata, della successione, per il quale la. 
successione ci si dissolve davanti: come il concetto empiristico di: 
essere nega l'essere che deve concepire, così il concetto empiristico. 


di tempo nega il tempo che deve concepire, 


x 


Anche nell’empiria, è vero che il tempo passa, che questo. 
tempo è successione, ma è vero anche che passa un tempo che du». 
ra (è vero che il mio vivere si risolve in una successione, ma è anche: 
vero che io vivendo limito ma nor escludo la durata), l’addove- 


per concetto emipiristico di tempo (successione pura del nulla) pas- 
sa un tempo che non dura. i 1 
‘a) Fondamento della correzione del: concetto Spirra 


di tempo è è il concetto già corretto di essere: l'essere della coscienza; 
b) concetto corretto è il tempo come durata, dell'essere del-. 


la coscienza. 
Dunque, dobbiamo ammettere una positiva durata, che è da- 
- ta da quelli. che sono i momenti del tempo tutti insieme e non 
sucessivi: s1 dura quando passato, presente e futuro interferiscono 
trai loro, quando si ha quella che ‘io dico intensione. 


4 


‘Ora, bisogna trovare un concetto di tempo che ci dia questa: 


positiva durata; l’abbiamo quando avviciniamo il tempo all’es- 


sere ‘della coscienza : allora troviamo che il tempo puro è durata. 


DS 


senza limiti’ (presupposta dalla durata limitata che è successione) 


cioè durata eterna, mà ‘temporale, perchè il tempo non è l'oppo- 


sto dell’eternità: l’eternità è tempo, il tempo è eternità. Così si 


toglie l'assurda opposizione tra tempo, che succede senza durata, 
ed eternità, che dura senza tempo, che dura ‘senza durata, L'e- 
ternità ridotta a presente (un momento) e ad aroluia a assenza di 
momenti è identità morta. 

Questa. concezione del tempo come durata eterna è la più 
affascinante: concezione, da cui nasce ‘ùn crescehte stupore poichè 
ci fa scoprire le forme dell'essere e della coscienza come la diversità 
dell’Universale Eterno e tale diversità come Dio. 


B) NOI: SINGOLARITA" DELL'ESSERE DI COSCIENZA. 


VI — Noi non siamo » Dio: io di Dio come Io, 


Eravamo in cerca di noi e siamo giunti a Dio: proprio con lo. 


introdurre noi nell’essere' abbiamo scoperto l'essere di coscienza 
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e ‘cor l’introdurre il tempo: nell' santa di coscienza abbiamo sco 
perto l'Eterno. 

Ci siamo introdotti nell’essere, mia noi come noi non sappiamo 
ancora chi, che,siamo. Suazo noi questo. Essere universale, unica; 
eterno (Dio)? : E 3 

Il nostro essere ‘noi tanti io @e ciascuno ‘un io esclude l’identi. 
ficazione di noi con Dio, unico, eterno, Eppure tale identificazione, . 
professata tradizionalmente quando si pone Dio ‘come io’ (cattoli- 
cesimò) (1); è dedotta esplicitamente (coscienza protestante), 
quando,. con‘ una semplice ‘inversione, Fichte, forse portato dalla 
sconcordanza (Dio è io), dice: Io sono Dio. 

Conseguenza unica :di questa identificazione di ‘noi molti spir 
riti pensanti non resi. compatti, ma ‘soppressi è la soppressione no- 
stra. In questa sublimazione non c'è che la soppressione, perchè 
proprio per esigenza di coscienza dire io è dire singolare e dire sin: 
‘golare è dire plurimo, -e «quando abbiamo riconosciuto ‘noi come 
Dio abbiamo soppressa la pluralità singolare, ci ‘siamo soppressi. 

Non v'è altro Dio avanti di me, diceva il Dio d’Israéle; di-: 
ce Fichte: non v'è altro Io avanti di me, Noi siamo soppressi. 
Dove compare Dio come To ogni altra io è un'empietà e un as 
surdo: è una smorfia di Dio, Quindi sola 'coscieriza’ è quella. di Dio. 
E noi in quella coscienza ‘siamò ‘i. prigionieri della. caverna  pla- 
tonica che' messi nella caverna con le spallé all’apertura da’ cui 
‘entra la luce e vedendo. riflesse in ombra le' cose che passano da- 
vanti alla luce, diciamo delle ombre: ‘ecco, esse sono, La nostra 
coscienza nom è ‘confessione di Dio, ma opera dell’Ihgannatore 
(Cartesio, MUIGRA o) dell sno poter (Leopeirdi) : pensanti non 
siamo. 

Quindi noi con la nostra costieriza -non saremmo riconosci» 
mento, ma negazione di Dio: noi siamo un ‘peccato originale, 
mia -irredimibile, perchè voluto da ‘Dio stesso, ‘clie, essendo Egli 
l’unico To, ci ‘ha fatto tali che ci crediamo io anche noi. Dio che è 
To è non-il Dio della coscienza: che lo erede, ‘ma il suo ‘assurdo 
inganhatore (empietà). 

‘Dimostrare l’origine di questo assurdo è fuor di ‘luogo : : è 
l'empirismo. i I 

Affermo una cosa sola: è falso che questo assurdo sia costi 
tutivo della fede: io che credo distinguo bene tra Dio ‘e me pro- 





(1) Sia detto fra parentesi: l'ebraismo da una parte, e il cattolicesimo è il pro- 
testantesimo dall’ altra, in quanto continuano l’ebraisino, non sonlo Cristianesimo, 


iodio ze dar 
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prio in quanto credo. e dò la coscienza a me, mi faccio pensante 
in quanto credente; il credere non è un assurdo: Pascal è in er- 
rore, 


VI— Noi:rindividui spirituali dì Dio: eliminazione dell’antitesì 
del realismo e dell’idealismo soggettivistico. 


Noi non siamo, dunque, Dio, Che siamo? Siamo.i molti del- 
l’essere di coscienza, mentre Dio è l’unico dell'essere di coscienza. 
Per'me, questa è la grande scoperta rivoluzionaria che Cristo 
dette agli uomini, ° 
‘. Mi spiego: l’essere della coscienza non può essere di là (A) 
dalla coscienza di noi, ma tuttavia non per questo si esaurisce 
(B) nella. coscienza ché siamo noi, Il primo termine (A) di que- 
st'antitesi non vede che l’essere della coscienza mon ‘può essere 
al di là della coscienza (realismo), .il secondo (B) nom vede che 
questo essere di coscienza mon è esauribile da noi (idealismo. 
soggettivistico): il realismo e idealismo soggettivistico falsano 
. la coscienza e il suo essere, che richiedono* 
e) l’unico. universale: (qualità pura); 
b) i molti singolari (quantità pura). 
‘Com' è ‘possibile ‘conciliare d) il non essere di là da noi (elimi. 
fazione del' tealismo) com b) il non esaurirsi in noi (eliminazione 
dell’idealismo soggettivistico)? Com'è possibile farli essere insieme 
senza che l'uno sia ‘negazione dell'altro e l’altro dell’uno? 
‘Sono inconciliabili finchè l’essere si concepisce come l’empi: 
rico essere aristotelico, ma ‘sono conciliabili. quando si concepisce 
come essere di coscienza. Coscienza, infatti, è: soggetti (noi) che 
sanno l'oggetto (il Principio in cui convengono; essere di co- 
scienza è: individui: (quanti), del Quale che essi individuano. Esem- 
pio empirico: i tanti ‘uomini non negano, ma individuano la 
‘ qualità di uomo? l’umanità mon ‘è fuori ‘dei singoli uomini, ma 
i singoli come tali, anche in tutto il loro quantitativo insieme, 
non esauriscono la umanità. 
: L'individuazione pura non è empirica (materiale, fisiologica), 
ma è apriori (spirituale); e quella (l’empirica) senza questa (1’a- 
priori) è inconcepibile. Perciò la pluralità non è a) limitazione e 
6) particolarità; ma è a) infinitezza e db) singolarità; è spirituale. 
Se noi non vogliamo negare del tutto noi stessi nella nostra 
moltitudine, se non vogliamo negare, con noi, ogni pluralità, dob- 
biamo concepire la pluralità pura non come particolare,. limitata, 


» 
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iibeneicabile ma come infinita, singolare, penetrativa; e. questo 
significa spiritualità. Se non sì ammettono gl’individui spirituali 
(apriori), sono assurdi anche gl’individui materiali (empirici). La 
pluralità, se nom è ammessa nello spirito, diventa un assurdo anche 


. 


nella materia. , 

Ecco la scoperta di Cristo (mi fermo alla. fiflessione pura: fi- 
losofica), quando predicò noi tutti con lui figli di Dio, cioè noi 
aventi nel cuore Dio (eredenti), e Dio prima‘e più che autore della 
legge (in quanto scritta, e così separata da Dio, empirizzata) so- 
vrano immediato dei cuori credenti, Ped noi siamo ben lungi 
dall'esaurire Dio, 

La. scoperta di Cristo perciò. non sta sul « sua Roma 
in btacciò la sua Croce e dirle portala e servi », ma nel dire: al 
molti: riconosciamoti figli di Dio, i in quanto lo abbiamo nel cuore, 
e in Lui credendo agiamo: (Sviluppiamo; non siamo alla ia 
Sia pure), Questo è il Cristianesimo fondamentale... 

Chi, dunque, siamo noi? Gli individui di Dio, cioè gl’ individui 
(numerici), quanti, di bio di. coscienza di cui. Dio è la 

qualità pura. 36 

L'essere di coscienza, dunque, esige Dio qualità pura @ noi 
quantità pura, di tale essere, in quanto è individuazione. Eco chi 
siamo noi, Abbiamo la prima netta indicazione di ‘noi: noi indi- 
widui spirituali cioè moi individui di Dio, a meno che non si’ voglia 
equivocare sullo spirito. Noi siamo sempre per l’univocare .così per 
lo spirito come:per l'essere, Questa indicazione di fu data da Cristo 
che perciò scoprì l’essenza della religione, fu il Fondatore della 
religiorte (non per il suo ebraisnîo). ie 


VIII — No: IH altri dell'os di coscienza; e INI certezza delta 
.elerno. 
Abbiamo così scoperta, con Cristo, la' pluralità vera, che noi 

affermiamo dicendo noi, e pensandoci come tali ‘nel nostro spiri- 

tuale agire. — i 
Per questa nostra pura individualità spirituale noi siamo i 

puri altri dell'essere di coscienza, non dall'essere di là dalla co- 

scienza e richiediamo in noi l’Essere della coscienza. Siamo pene- 
trativi, pieni di esseré, ‘affermativi; non impenetrabili, vuoti, ne- 


‘gativi. Ciò vuol dire che ciò che costituisce me.come me è questo 
fondermi col mio ‘simile. Così ciascuno ‘di noi dice io, cioè si 
pone come puro altro nella pienezza. dell'essere, Io sono l’altro 


è 
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dell'essere non dall’ essere, sono singolare, altro, uno di tanti, dei . 
quali tutti Dio è l’essere in sè puro, non mai | altro, ma principio 
degli altri. 
‘ . Questa alterità di tanti io credenti in Dio slamo noi, Il Dio 
che costituisce me credente in Lui, con tale costituirmi apre me, 
non'mi chiude i in me stesso : se rimango chiuso ir me rinnego Lui. 
Lo riconosco invece, solo se riconosco me: come uno di tanti non 
chiusi tra loro, ma ciascuno aperto, pur rimanendo ciascuno; lo 
riconosco, se io sono non atomo e neppure monade; ma io ‘altro A 
Dio, cioè uno dei tanti che crediamo în Dio,’ i 

In questa alterità pura, quando cioè ci facciamo attivi indi. 
vidui, ‘noi attingiarho l’Eterno, siamo gli individui ‘di Dio, siamo 
spiriti puri, che i n questo attingere non cominciamo e non finiamo; 
non nasciamo e non moriamo, Ciascuno di noi trova la sua imme- 
diata spiritualità in quello che ho detto Dio dei cuori: ‘sapendo 
Dio noi siamo eterni in Lui. 

È Sappiamo, dunque, noi chi siamo : siamo i 
1) gli individui spirituali e perciò. 
2) gli altri dell'essere di coscienza di cui Dio è Vin sè. E 
perciò siamo ° | 
‘8) le certezze dell’Eterno, siamo i certi dell'Eterno, : Non 

siamio quindi. i veicoli vuoti kantiani, che si hanno, solo spoglian- : 
‘do noi di ‘essere e quindi ‘assurdamente ponendo ‘l'essere come 
materia, i - i 

Tre caratteri fondamentali di noi che Solar: la! stessa no- 
Stra costituzione: la singolarità plurima dell’essere di ‘coscienza. 
Ecco noi: pensateci. Finalmente ci siamo ritrovati: La pluralità è 
nella spiritualità e non è solo materia e nella materia : ecco dl 
‘punto. (..° 


DI 


C) L'ALTERNATIVA. 
IX — L'alternativa tra l’assurdo e l'immanenza' coscienziale. 


Noi, dunque, siamo noi, coscienti, solo se.ammettiamoi l’éssere 
della coscienza con là sua ‘esigenza, l'individuazione, la’ quale. Th 
chiede Dio in noi. us 

Se ci spaventiamo, se riteniamo empietà quest’affermazione 
— Dio in noi — allora dobbiamo rinnegare l'essere della coscienza 
‘è ricadere nell’empirismo dell'essere di là dalla’ coscienza (II) è 
quindi o in pieno materialismo: non v'ha pensiero di sorta, o-hel 
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materialismo ‘dei molti : i molti in quanto tali, per essere molti, so- 
no miateria; noi molti non siamo pensanti; non vha che. un 
pensante solo, Dio; moi per essere pluralità siamo puro corpo; io 
non- sono pensante ; il pensiero mio è solo una falsità, una men- 
zogna, 
-L’assurdo di entrambe queste posizioni è è evidente a i Jebtengois 
per poco vi rifletta. i 

‘ Uscita da questo assurdo : dnistore Dio in me. 

Dunque, 0 l’assurda negazione del pensare ai molti, della spi- 


ritualità ai molti, o l’ammissione di questa che io direi immanenza 


coscienziale, l'ammissione di Dio i imme. 

| Questo Dio in me può essere un mistero .0 a «mistero della co-. 
scienza, ma professare il mistero è ben diverso che professare l'as- 
surdo; questo è, dicemmo, l'errore di Pascal (credo quia asl 
dum). L’assurdo è la negazione della: coscienza. Il mistero,. 
vece, vedremo, ne è un momento trascendentale; . 


D) L'OBBIEZIONE METAPSICHICA (ALTRO MONDO): 
LEMAISMO. 


x — ne deli comano; 


-Mi si può muovere un'obbiezione (più metapsichica che. reli- 
giosa): sì, forse, vincendo l’alternativa con tale immanenza cor 
scienziale noi spiriti puri raggiungiamo l'Eterno; ma noi siamo uo- 
mini e non spiriti puri; noi. vogliamo vincere la morte continuando 
a vivere come uomini oltre la morte. 

A chi questo creda come sua fedé più che religiosa, iletaplo 
chica, teosofica ecc., io non ho nulla da dire: ognuno riempie la 
sua fede a livello della sua spiritualità, Ma ho da far notare che 
così egli non solo non raggiunge la coscienza pura, che sola stabi- 
lisce il contatto con l’Eterno, ma anche aggiunge alla coscienza 
empirica del vivere terreno subordimante la coscienza pura una 


‘ seconda coscienza empirica del vivere ultraterreno. Così, non. rag- 


giungendo la coscienza pura si rimane nel detto, do: «noi. non 
pensiamo. Aggiungendo la coscienza empirica del vivere ultrater- 
treno, duplichiamo l’assurdo ‘credendo di superarlo con questa 
duplicazione. Non io superiamo, lo. duplichiamo, perchè portiamo 
l’empirico vivere (che ha subordinato la coscienza pura) & coscien- 


za pura, La coscienza è soppressa, e non è sopprimibile:  soppri- 


me anche la mon pura. 
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Siamo non al valore (essere in sè, presupposto dal fenomeno), 
ma all’errore (cosa fenomenica scambiata per cosa in sè) del plato- : 
nismo, 
Per tale errore che, e fino a qual punto, il sopravvivente abban: 
dona del vivente? Se si comincia con l’abbandonare i capelli e le 
unghie, non so che cosa si potrà salvare del vivente nel sopravvi- 
vente. Nessuno dei credenti fa tale analisi e fa benissimo: salva 
così la sua fede: egli crede di credere questo altro mondo empiri- 
stico e crede ben altro. In questo ben altro, egli, il credente (non 
il metapsichico) è d'accordo con me, più di quanto non pensi, 

Tn questo duplicare il mondo della nostra vita in terreno e ce-' 
leste, psichico ‘e metapsichico, terreno e astrale noi non pensiamo, 
perchè anche nel mondo astrale siamo senza Dio che è pensiero, : 
Ammettiamo invece l'immanenza e noi pensiamo, e se ne va la 
duplicazione: il duplicato rientra nel fenomeno, Sia detto special» 
mente per la metapsichica. i 


XI = Tolemiaismo, 


Vero è che molta filosofia e molta religione che di essa si riem- 
pie è tolemaismo filoscfico, cioè tutto subordinare, e quindi anche 
Dio, al vivere umano. . i 

Di contro a questo tolemaismo teistico 0 ultranaturalistico, 
l’opposto tolemaismo, l’ateo- e naturalistico (umanistico), dice: 
abbandoniamo l’altro mondo e Dio, abbandoniamo tutta la filoso= 
fia teologizzante, chiudiamoci in una filosofia umanistica, 

Sia la filosofia teologizzante che la filosofia umanistica, sono 
entrambe tolemaiche. DST 


E) L’OBBIEZIONE RELIGIOSA, 
XI — La comune incredulità alla morte e ‘sua pagione, 


Ma veniamo a un'obbiezione più seria mossa non dai metapsi- 
chici chiusi nell’empiria, ma dalla fede come tale, da coloro che 
sono aperti all’apriori, all’eterno infinito, i 
«Ammessa tale immanenza coscienziale, come si puòdi 

A) salvare la fede, che è certezza dell’Eterno, B) credendo 
alla morte, che è certezza della fine dell'individuo? 

B) Alla morte come tale certezza, non crede nessutio* nori 
credono i mortalisti perchè credono alla immortale storicità dele 
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l'uomo (storicismo) come vita ‘vera; non credono gl’immortalisti, 
perchè credono all'altra vita, alla vita. soprannaturale come la 
vita vera, 

Han tutti ragione in questo non credere: la morte è il limite 
che rende il vivere fenomeno dell'essere. Abolito il limite negata 
| la negazione) è.in pieno l’essere dell’ente che non si risolve nel 
| puro fenomeno (vivere), che cioè non sia soltanto un vivente, ma 
un pensante, : 

Ma han tutti torto, in dani: per. il inlerasimo; in questo 
non credere alla morte non sanno: superare la vita e salire. all’es- 
sere, Il nostro, copernicano, è anche un nom credere alla morte, ma 

è superare la vità e eredere all’essere spirituale che sottende il .vi- 
‘vere Gi ricordi : il vivere è e fenomeno, l'essere della coscienza è es- 
sere), i 

Ta morte (per la vita) è stata ben definita: 

«Supremo scolorar del sembiante 

e venir meno ad ogni usata amante compagnia ». 
Scolorare, venir meno delle ‘sembianze in compagnia è definitivo 
perchè è abolizione di quel limite che rende sembianti le sembian- 
ze, che trasforma l'essere in apparire. Ed è è questa abolizione del 
limite che rende sacra la morte di chi è ‘ente e non solo vivente: 
essere è più, non meno, che vivere. Sacra, dunque, la morte, mon 
perchè ci îÎmmette in un'altra vita, ma perchè con l’eliminarsi del 
limite che essa è, del vivere, il vivere, nell'ente che sia, che cioè 
non sia solo vivente, non sia b fenomeno, cede il posto all'essere. 

E' quindi una fondamentale empietà ammettere che la morte 
possa esser ‘data per pena da uomo a uomo? è violazione di tal 
carattere sacro. i 

Non, dunque, la sopravvivenza particolare o la continuazione 
del vivere della, specie, ma la trasformazione del vivere in puro es- 
sere spirituale, cìoè proprio il non credere alla vita come valore 
assoluto è la ragione profonda della comune incredulità alla morte. 


XIII — La salvezza della fede nella incredulità alla vita. 

Se noi, con tutti, non erediamo alla morte, è chiaro che l’ob- 
biezione cade: era fondata sulla attribuitaci credenza alla morte. 
Pure vediamo: A) è salvabile la fede con questo copernicano non 
credere alla morte perchè non si crede alla vita e si crede invece 
all’ essere che subordina la vita anche ‘nella vita? 
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Riteniamo risolutamente di sì. 
Dice il nostro padre Dante: 
« Fede è sustanzia di cose sperate 
ed argomento delle non parventi » 
ripetendo Paolo (Ebrei, XI, 1). #00 | 

Con qualunque comcetto si riempia la propria fede, si può, 
si deve andar più profondo dello sperare ancora soltanto la vita: 
la cosa sostanziale sperata, la cosa non parvente argomentata è 
Dio. Speranza, argomento è uno stato di coscienza individuale, 
se questa non è riempita dell’Universale : noi siamo certezze di 
Dio, certezze dell’Eterno. I noi che ci siamo ritrovati siamo que- 
ste certezze; l’altro mondo di viventi non c'entra, con la sua 
empiricità forse può uccidere queste certezze sostituendo a Dio 
una vita come premio atteso delle pene sofferte in una vita con- 
cepita come pena o, peggio, ia salvezza della propria anima ot- 
tenuta da un atto magico sacramentale, o, ancora, la continua» 
zione della dolce vita di qua in una più dolce vita di là dopo 
un viaggio in prima classe di qua. Integri pure ciascuno a proprio 
libito questa certezza di Dio che egli è in quanto credente, purchè 
non faccia sostituzione di sè a Dio, non cambi Îa certezza di Dio 
in certezza di se stesso, non attenda solo dalla morte il ritrova» 
menta dell’Eterno: in tale attesa egli ne avrebbe perduta la cer- 
tezza, cioè non avrebbe, non sarebbe più fede (fede si è , non la 
si ha); sarebbe diventato da « cognitio Dei» (fede) solo « idea 
corporis » (interesse), per richiamare la duplice concezione spino- 
ziana della mens. 1 3g 

Il pericolo della sostituzione sì evita o si attenua con l’attuare 
di ciascuno come altro. il suo esser certo, cioè col rompere la chiu- 
sura. di sè e il riconoscere l'immanenza del Dio di cui si è certi, 
cioè col subordinare il vivere all'essere diffondendosi negli altri e 
‘manifestando ‘ (vivere) tale diffusione. E; questo è vincere, già, 
vivendo la vita insieme con la morte, cioè attuare l’essere manife- 
standolo nella vita che si vive (appartarsi dalla vita e continuare 
a vivere non è essere, è vivere egoistico). . 

Riteniamo, dunque, che la fede è salvabile anche con questo 
credere nell'essere che subordima la vita anche nella vita. Anzi 
non è salvabile che con tale credere, Giacchè quando questo si 
abbandoni, si abbandona il Dio dei cuori, e si ripone la fede 
nella morta lettera della legge, : 

‘© La scoperta di Dio nei cuori oggi forse di nuovo la voce di Cri- 
sto deve rifare; forse troppo l'egoistica legge scritta lo ha sosti- 
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tuito. Di questa riscoperta l'umanità migliore sente il bisogno. 
Ma per questa riscoperta bisogna vincere il tolemaismo; le due par- 
ti in contesa, filosofia teologizzante e filosofia antiteologizzante, 
sono negatrici del Deus in nobis: la prima nega l'cin», la secon- 
da il « Deus » non hanno scoperta la concretezza. 

Non è dunque compromessa, ma garantita la fede da questo 
non credere alla morte solo perchè non si crede alla assolutezza 
della vita. Così soltanto si elimina la contraddizione storicistica 
e tradizionale della eternità della vita umana, Tradizione e stori- 
cismo, che ne continua l'errore, convengono in questa contraddi. 
zione, dalla quale certo non esce nè l’una col rimandare di là la 
vita vera, nè l’altro col ritenerla di qua. 1 

Con tale riempimento della fede con l’essere spirituale mon 
si salva soltanto la fede, ma si salva anche la vita, la quale, sé . 
non è intesa nel suo valore di fenomeno dell'essere, perde ogni 
significato: diventa negazione peccaminosa dell’essere. 


F) DUE DOMANDE. 


XIV — Due domande ; D Io dopo la morte, 


Concludo con due domande che, in tema iininortalità, forse 
mi si fanno: 1) Insomma dopo, quando sarò morto, dove, come 
sarò, che farò? 

A) Io farei la stessa domanda ai duplicatori del mondo, 
Credo che avrei ‘da aspettare la risposta un bel pezzo. 

Nè so quanto possa soddisfare le cosiddette ragioni del. loro 
sentimento, il sostituire la temporalità dell'essere, che è propria 
dell'essere di coscienza, con quella temporaneità, a cui sarebbe 
ridotta non solo la durata mia, ma anche quella di Dio, a meno 
che non si voglia” parne Dio della durata e quindi anche dell’ eter- 
nità. \ i 

E aggiungo: non vi accorgete che voi, «duplicatori del mondo 
(il regno di Dio è l’altro mondo), fideisti, non siete che empiristi 
latenti, giacchè siete sullo stesso piano di quelli che ammettono 
l'eterno ritorno, la metempsicosi, la vita astrale, ece., cioè degli 
empiristi palesi? Avete voi certo il merito di riconoscere l’esigen- . 
za dell’apriori, ma il tolemaismo ve la fa perdere. Questo vi fa 
sostituire all’esigenza apriori dello spirito, anche se nel vivente 
uomo empirico, l’esigenza aposteriori dell’uomo ‘vivente ‘anche 
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se spirituale. E° evidente il vostro scambio dell'aposteriori come 
pur nel riconoscimento dell’apriorità. 

Perciò, quando mi fate quella domanda voi, fideista tradi- 
zionale, siete già morto, non siete: siete il soggetto, non il vin- 
citore della morte, siete il vivente che ha subordinato il pensante, 
non il pensante che ha subordinato il vivente, non siete ente di 
coscienza. 

Riconosco la naturalezza della domanda; ma appunto nella 
naturalezza sta la condanna, perchè all’augusto mistero ‘dei sog- 
getti di Dio è sostituto l'assoluto scandalo. dell’empirismo, il to- 
lemaismo della sopravvivenza. La religione del vostro spirito non 
la confermate, la limitate ; forse la violate : religione è mistero della 
coscienza -nella sua soggettività pura (certezza), filosofia è pro- 
blema della coscienza nella sua oggettività pura. La vostra concreta. 
attività spirituale certo non fa tale violazione : se'voi credete vera- 
mente, voi subordinate il vivere che è fenomeno, al pensare che 
è essere, voi siete certezza di Dio, non yi lasciate turbare dal vostro 
sopravvivere, In tale certezza voi siete già vivendo. 


Xy — Due domande : IT) Il mio atteggiamento verso la mia morte. 


I) Quale atteggiamento questo esser io una certezza dell’Eter- 
nio consente e richiede di fronte al fatto doloroso della mia morte? 
‘A) Prima di tutto una correzione da fare : il mio morire non 
è un fatto doloroso (è una esperienza che io empirico non ho) se 
ron nel vedermi morire negli altri in cui sono alterato (amante 
compagnia). Il mio atteggiamento deve essere quello di continuare, 
pur vivendo, ad essere com loro, di continuare il loro essere vero, 
quello col quale subordinarono e ressero il'vivere. E” quello che 
tutti che pensiamo, che amiamo, facciamo; ogni altro pio uso è 
mezzo per rafforzare tale atteggiamento. | i 
B) Se, dunque, la mia morte è il totale dissolvimento. della 
particolare cosa corporea, di cui darò, non ho, esperienza, non 
devo e non posso che dimenticarla: per me non è un'esperienza, 
mon è un’apriorità. 

Il vivere mio, alterandomi per attuare'il Dio universale che so- 
stenta tutti noi, cioè essendo (subordinando il vivere impenetrabile 
all'essere penetrativo), non conosce la mia morte, Sapiens nunquam. 
esse desino. Vivere dunque devo nella piena coscienza del non essere 
della mia morte, vivere come se (non è pura ipotesi) la mia morte 
non ci fosse; vivere essendo è ignorare, non temere la morte mia, 
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Dunque, nessun atteggiamento: non desiderarla, non fuggirla, 
Desiderarla o fuggirla è sacrilegio, cioè violazione del mistero del- 
la mia certezza dell’Eterno. Il saggio, il credente, che, più che sol- 
tanto timoroso di Dio, è il trepido gioioso agente nella: ispirazione 
a Lui (l'entusiasmo di Platone), non deve meminisse mori nè me- 
morare novissima. 

Pericolo grande del ricordare la morte è A) la trasformazione 
della umanità agente con i suoi difetti, in umanità occupata sol- 
tanto nel farsi perdonare il peccato o i peccati. 

Ma in questo pericolo si cadeva altra volta, oggi no. ‘Angi oggi 
e'è il pericolo opposto pur sempre dello. stesso ricordo: B) il so- 
pravvento del vivere agendo solo per gli interessi della vita ter- 
rena, la sublimazione di questa a valore assoluto, ‘Anche i cre- 
denti, i quali ammettono la vita come espiazione del peccato ori- 
ginale sono tutti occupati a rendere la vita meno espiatoria che 
sia possibile, e spesso tale occupazione non interrompono che per 
assicurarsì, com mezzi il meno espiatori possibili, la vita di là che 
non sarà espiazione. In genere sono presi dalla dolce vita terrena 
(viaggio in prima classe) e dalla più dolce vita celeste. Sono forse 
eredenti ? 

Bisogna non tornare alla concezione della vita come peccato 
(A), che è un residuo di ebraismo e non è cristianesimo, per elimi- 
nare (B) la concezione della vita come assolutezza, che è reazione, 
non correzione della vita come peccato (A). Questa ritorno ebraico 
alla concezione dell’uomo peccatore e del conseguente memorare 
novissima è forse tutta la novità di certa filosofia esistenzialistica: 
(kierkegaardismo in genere), che pretende così salvare l'esigenza 


della soggettività, di noi, e l'esigenza della religione, di noi! 


L'unica salvezza è vincere la morte, vincendo la pur dolce vita 
nella suprema forte dolcezza della sovranità della coscienza pura. 


"n 
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La dottrina del soggetto unico e la immortalità 


La storia del pensiero moderno sembra essere la. storia della 
corsa verso il solipsismo, Da Cartesio a Fichte, da Fichte all’idea- 
lismo attuale, Storia di alti e bassi, sia in periodo di prevalenza del- 
l’empirismo, sia in periodo di prevalenza del razionalismo o del- 
l'idealismo, La preoccupazione assillante : salvarsi dall’inevitabile 
solitudine. Solitudine dedotta logicamente. Nel percorso talvolta 
difficile, le due strade, quella dell’accadere psichico e quella del 
pensiero logico, tendono all’inevitabile proclamazione di un sog- 
getto unico. i 

: Dall’istintiva repugnanza per la conclusione: io sono # solo, 
che il romanticismo attenuò nell’io sono:solo e cercò di combattere 
nell’esaltazione dell'amore, il pensiero moderno tentò di compiere 
miracoli di logiche sottigliezze per non arrendersi al solipsismo. & 
certamente nessuno ha avuto l’ardire di proclamarsi solipsista. Il so- 
lipsismo è una aberrazione. Dunque la professione di fede: Hae om- 
nes creaturae in totum ego sumi ct praeten me ens aliud non est et: 
ommia ego creata feci, rimane la professione di fede che il pensiero 
attribuisce all’ eventuale (aberrante) solipsista, Questa la storia e- 
sterna del pensiero moderno, perchè la storia intima, la storia della 
paura di dover formulare in nome proprio il credo riportato, è un’al- 
tra, è lai storia di una serie di compromessi tra la nozione di Dio e 
quella della morte. Ed ecco che per salvarsi dalla tesi della solitudi- 
ne assoluta (il solipsismo empirico), il fenomenismo e l’idealismo lo 
hanno riformulato sotto altra forma {il solipsismo trascendentale), 
Dice l’idealismo prendendo le mosse dal cartesianesimo: — che io 
sia non c’è dubbio; il dubbio di essere è una certezza che prova 
l'essere dubitante perchè se dubito di dubitare, sono certo di dubi- 
tare di dubitare, che se si obietta: mon sono certo di dubitare di 
dubitare perchè posso ancora dubitare, non è possibile prescindere 
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dalla coscienza di essere dubitante che è in ‘ultimo la certezza di 
essere una coscienza nel dubbio stesso che nasce sulla coscienza me- 
desima. E via discorrendo. Ma l’analisi dei contenuti della coscienza 
conduce alla certezza che i contenuti della coscienza mon sono che 
contenuti di costienza. Che siano qualcosa d’altro è indimostrabile 
perchè i contenuti si risolvono nel complesso delle qualità primarie 
e secondarie che la critica filosofica di Locke e Berkeley ha dimo- 
strato non avere realtà fuori del soggetto percepiente. Questo pet 
quanto si riferisce all'oggetto fisico (la corporeità). Per quanto si 
riferisce alla coscienza dell'altro il discorso è analogo poichè Paltro 
è tale in quanto è sotto un aspetto un oggetto fisico che ho cura di 
percepire in um determinato modo e quindi sottostante alla critica 
accennata, sotto un altro aspetto è un essere con il quale comu 
nico, vale a dire costituisco un genere speciale di relazioni che de- 
finisco : intesa. Ma, e qui la critica filosofica continua, l'intesa che 
è un convenire, un sentire, che l’altro è d’accordo con noi, che di- 
ce: « SÌ, è così », oppure; «è innegabile », è un processo di sin- 
eronizzazione, Precisando : si sa che se si pongono certe premesse, 
per esempio, che dato un punto ed una retta non si può tirare at- 


traverso il punto che una sola parallela alla retta data, ne seguono 


certe conclusioni, per esempio: che la somma degli angoli di un 
triangolo è eguale a due retti. Conclusioni alle quali nom sfugge 
l’altro costretto a seguire quel processo se condotto in un determi- 
nato modo. In definitiva : il « sì, è così » è la reazione allo stimolo 
costituito dal nostro discorrere nel modo indicato; una specie di eco. 
inevitabile (universalità del pensiero logico) che nor prova essere 
l’altro un soggetto percepiente, ma un oggetto del mio percepire, 
cioè un percepito in quel determinato modo (eco costante di uno 
stimolo) per cui noi siamo certi di non essere smentiti (avere un no) 


- se formuliamo il nostro discorso in un certo modo, mentre non pos- 


siamio prevedere la-reazione se il nostro discorso cade sull’opinabile. 
L’opinabile d'altra parte ci rinchiude maggiormente in noi, poichè 
se l'intesa sull’opinione sembra costituire la coscienza che l’altro 
non sia soltanto l'eco di un discorso ma un altro soggetto perce- 
piente (un’altra coscienza), nondimeno è la fonte delle nostre de- 
lusioni, perchè il convenire sulle opinioni altrui è una nostra opi- 
nione poco fondata; l’esperienza comune è l’esperienza del frain- 
tendimento. Presto o tardi ci si accorge che il nostro opinare è solo 
nostro e l'altrui convettire non era un vero convenire, l'opinione 
altrui era sconveniente, e lo scandalo inevitabile, Sì, lo scandalo, 
poichè scandaloso è ciò che non conviene, E allora esiste solo il no- 
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stro opinare sull'opinare altrui, il nostro accorato scetticismo sulia 
possibilità dell’intesa. x 
Il punto di vista corrente è quello sopra esposto: nom sotti- 
gliezze sulla realtà dell’altro singolo, ma scetticismo sulla possibilità 
pratica di un vero accordo con il vicino; realtà della solitudine e 
conseguente sfiducia là dove il pensiero volgare è ancora pensiero e 
nor un fare incontrollato. i 
Ad ogni modo non si può negare ihe il solipsista abbia deal 
argomenti da far valere proprio in favore dell’esperienza comune, 
pur essendo innegabile che il comune: sia l’espressione dell'unico. 
Nè si dica che chi ragiona così è un folle; chi ragiona in modo sif- 
fatto, lungi dall’opporsi all’esperienza comune, aderisce a questa. . 
Noi incontriamo dei pazzi che asseriscono di essere il Padre E- 
terno, gente innocua ma rinchiusa nelle ben ‘custodite mura di un 
manicomio, perchè i sanî, coloro che stanno fuori, nom tollerano es- 
seri che affermano la loro identità col Padre Eterno, e li tormen- 
tano deridendoli e addolorandoli così che la casa di cura non è che 
una difesa dal mondo che prende un'offensiva crudele contro di 
loro, Pieno di comicità è sempre l’aneddoto di quel pazzo che con- 
fidandosi con un visitatore derideva il collega dicendo: « Vede, 
quello laggiù è un vero pazzo: dice di essere il Padre Eterno.... 
mentre il Padre Eterno sono io.... ». E se ne andava tentando 
una mezza benedizione alla quale il sano mon si opponeva perchè 
si trovava in minoranza dentro la roccaforte dei pazzi. Cose del- 
l’altro mondo, di fronte alle quali Schopenhauer però dichiarava 
di non poter trovare argomenti validi per controbattere. 

‘ Ma il fatto senza aleuna comicità si ripete sotto mutato aspet- 
to nella storia del pensiero: ogni pensatore qualificato dice con 
aria «di superiorità ai suoi discepoli: « To ho il possesso della. ve- 
rità, gli altri dicono di essere loro i possessori della vertà; sono 
degli illusi », Malebranche lo dice di Cartesio, Spinoza di Miale- 
branche, Leibniz di Spinoza, Kant di Leibniz, nia di Kant, e 
via di seguito, _ 

E' lo stesso modo di procedere; perchè il pazzo che proclama 
di essere il Padre Eterno non si comporta praticamente in modo 
dissimile dal filosofo che dice: « To solo”sono in ‘possesso dell'as- 
soluto ». E’ vero che una differenza. esiste tra il pazzo e il solip- 
sista, Il pazzo dichiara la sua identità con il Padre Eterno, il so- 
lipsista no; sa-che una dichiarazione simile (« io sono Dio ») sa- 
rebbe molto compromettente per la sua vita, la povera vita di 
un povero Dio (un « povero Cristo ») crocifisso da quel. complesso 
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di rappresentazioni che costituiscono la società nella quale: vive, 


con la quale deve fare conti su conti, venirè a compromessi umi- 
lianti; alla quale deve sorridere talvolta, prendere atteggiamenti 
sii alinesnici o gravi in altri casi, Il solipsista dirà sempre ad alta. 


x 


voce: « il solipsismo è un aberrazione, una pazzia ». Diversamen- 


te il complesso delle sue rappresentazioni che sono, tanto per iso- 


larne un gruppo, il Commissario di Pubblica Sicurezza, il padrone . 
di casa, il capo ufficio, la moglie, i figli, ete., gli impodietibe di 
camminare senza essere scortato dalla rappresentazione di un in- 
dividuo poco simpatico che lo segue costantemente .e che, nel lin- 
guaggio comune, si dice infermiere.. Dirà ad alta voce dunque:, 
« il solipsismo è una pazzia.», ma nell’ intimo sa che il suo dire È 
un compromesso con la sua coscienza, è una vigliaccheria, una 
mancanza di sincerità. Cosa ha da Hkpondete un solipsista a que- 


sta accusa? Perchè il Solipsista parla, insegna, interroga ed è in- 


terrogato. Ma, si obietterà, è il solo. D'accordo, ma è la solitu- 


dine del discorso che potremo definire: discorso corale, poichè è 
un solo discorso echeggiato nel quale il parlante è unico, ma è 
condizionato da echi inevitabili. Per esempio, ad una parola in- 
giuriosa indirizzata ad una rappresentazione che .il solipsista defi- 
nisce « altro soggetto », segue generalmente un’altra parola in- 
giuriosa indesiderata, Per non sentire la parola indesiderata biso- 
gna astenersi dal ‘pronunciarne un’altra, etc. Il solipsista conosce, 
come ogni nomo semplice che vive secondo i dettami del senso 
comune, il gioco del linguaggio, e non pretende (a .differenza 
del pazzo) di bravarlo in nome della verità. È intima la di- 
stinzione tra il solipsista. e l'uomo comune, non. apparente. E il 
pensiero moderno incalzato dall’assillo del solipsismo, lo sa, e 
cerca affannosamente una via d’uscita, una liberazione. Dirò di 
più: l’accusa che l’uomo. della strada lancia al filosofo è quella 
secolare. di essere astratto. Da che fa astrazione il filos sofo. secondo 
l’accusa lanciata? Da quell’affondarsi nell'esperienza comune (il 
diuturno fare, lavorare, stabilire relazioni con i nostri simili) che 
è un non pensare a quei problemi che fanno perdere il sonno e, 
col sonno, il senso stesso della vita. Non sa, l’uomo della strada, 


‘che l’assillo vero è quello dell’assoluta: solitudine, non lo sa, per- 
‘chè il filosofo glielo tiene nascosto, a ragion veduta, per i motivi 


esposti; la rivelazione avrebbe dolorose conseguenze, Ma lo tien 


nascosto anche a sè stesso, e questo | è il punto che. merita un ap- 





profondimento. 


‘Ho detto che il pensiero moderno vive sotto Pineubo: del. fo- 
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lipsismo, non sottostà alla conclusione solipsistica; non vuole sot- 
tostare, ogni evasione è buona. Bisogna ancora aggiungere: il 
pensiero moderno, nei tentativi di superamento della dottrina del 
soggetto unico, ci presenta spesso uno scetticismo camuffato da 
problematiciemo, un neo-pragmatismo o un ‘idealismo inconse 
-guente. 


x 


IL-* 


L'esame della posizione del pensiero moderno di fronte al so- 
lipsismo tronca ogni possibilità di collegamento tra la filosofia 
moderna e la medioevale. N problema nella posizione medioevale 
sì presenta sotto l’aspetto teologico; problema della predestina» 
zione e quindi della possibilità o impossibilità di pensamento di 
un soggetto predestinato, Ma un merito il pensiero medioevale ha 


avuto, quello di considerare centrale la tesi dell'immortalità del 


singolo. Il pensiero ‘moderno l'ha. trascurata, anzi respinta, D'al. 
tra parte, posto che il soggetto vero è unico e non si realizza che 
nei così detti soggetti empirici, immortale è il Soggetto Univer- 
sale. Fino alla nausea è stato ripetuto questo motivo dall’ideali- 
‘smo. trionfante. el «i 

Scetticismo e fenomenismo non possono pronunciarsi, e i ten- 
tativi seri di ritorno alla metafisica corrono, a mio avviso, il peri- 
colo di. chiudersi in una posizione puramente intellettualistica : 
parano l'individuo dalle sue aspirazioni. T'esistenzialismo così 
come sorge nel pensiero del suo fondatore (non parlo di Kierke 
gaard) è la filosofia della; celebrazione delia. morte. L’immorta- 
lità, non interessa i seguaci di Heidegger. Sotto questo aspetto l’e- 
sistenzialismo tedesco. non differisce dal femomenismo, 

_Ma esiste la possibilità di un’altra posizione, a torto sore 
con l’esistenzialismo tedesco, posizione che si riallaccia a quella 
corrente antiintellettualistica che con l’avvento. del Cristianesimo 
sì è fatta valere attraverso il più grande rappresentante della Pa- 
tristica e. nell’ affermazione di Pascal: « La raison peut crier; elle 
ne peut mettre prix aux choses » ha avuto la sua; più espressiva 
formulazione, 


« La raison peut crier: elle ne peut miete prix aux nua ». 


Un commento? Nietzsche .ce lo ha dato senza saperlo in una di 


quelle sottili osservazioni raccolte nella « Gaia Scienza ». Scrive 


Nietzsche : « Colpa. Malgrado che i giudici più acuti delle streghe 
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e le streghe stesse, fossero persuasi della reità che c’era nella stre- 
goneria, codesta reità non era evidente. E così avviene di ogni 
colpa » (Op, cit., n, 250). L’ osservazione ha bisogno di una nota 


- illustrativa su l’ collera. 


Il compito della ragione: ridurre all’evidenza? oppure: pro- 
vare ciò che non è evidente? Nel caso dell’osservazione di Nietz- 
sche, la persuasione della reità era tutto; l'evidenza della reità 
essendo impossibile. Gridare, ma non metter prezzi alle cose, può 
la ragione. Perchè l’apprezzabile è ciò che si può apprezzare. La 
ragione, si dice, può determinare se è apprezzabile qualche cosa; 
ma in questo caso si intende dire: se è conveniente. Conveniente 
a che? o a chi? Risposta: a chi vuol fare una determinata azione, 
ete. (imperativi ipotetici). Della convenienza in sè (dell’apprez- 
zabilità assoluta), la ragione non parla. Il metter prezzo richiede 
un înteresse, e la ragione è disinteressata. Scegliere le cose a ra- 
gion veduta vuol dire servirsi della ragione come strumento indi- 
eativo. Ma lo sceglier la via della ragione (affidarsi alla ragione) 
richiede un’ atto super-razionale, un impeto che costituisce il se- 
greto dell’intimo che possiamo trasmettere per sollecitazione (l’a- 
more si infonde) non per dimostrazione. 


II 


Ed ora, chiusa la lunga parentesi, possiamo chiederci:  per- 
chè l’assillo dell’assoluta solitudine, il filosofo: lo vuole nascon- 
dere anche a se ‘stesso? H il pensiero moderno che si costruisce 
sotto l'incubo del solipsismo, non -sottostà alla comelusione. solip- 
sistica? Perchè la conclusione è più ampia delle premesse ; l'a con- 
clusione delle premesse che portano alla dettrina dell’assoluta so- 
litudine, non ha. interesse, è natura del discorrere meccanico, è 
la conclusione di una macchina calcolatrice. Importanti, le. mae- 
chine calcolatrici, ma servono per: calcolare; si badi: per chi vo- 
lesse soltanto calcolare, non servirebbero più, chi volesse soltanto 
calcolare nella vita, avrebbe (mi si perdoni il bisticcio) fatto male 
i.suoi calcoli, Oppure, se vogliamo, la conclusione delle premesse 
che portano alla dottrina del soggetto unico, ha un solo ‘interesse, 
‘quello di fer sentòe Pabisso della ionenane stessa, Una conclu- 
sione abissale.è quella incontenibile, cioè che non si può contenere 
nei limiti delle premesse perchè investendo l’interpretazione cor- 
rente del mondo dell'esperienza lo rende ‘insignificativo. E qui. si 
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distingua l’insignificativo dall’insignificante. Insignificativo;, che 
non ha significato, e insignificante, che non dà significato. 
La conclusione solipsistica è nello stesso tempo insignificativa 
e insignificante. Il linguaggio comune la definirebbe (se la coro 
scesse) inconcludente. 
| Ancora: esiste la logica del principio di non contraddizione * 
del soggetto di un giudizio non si può predicare l'essere e il noti 
essere nello stesso tempo; vale a dire: l’assurdo è impensabile: 
Ma esiste un principio di contraddizione esistenziale, per cui la 
conclusione insignificativa è ‘appurito impensabile, cioè assurda 
(in questo caso, il puramente logico e l’assurdo sarebbero tutt'uno). 
Insomma, due insignificanze, quella ‘del principio di ron contrad- - 
dizione, che potrebbe dirsi dell’inconseguenza per cui se predico 
l’essere non posso non predicarlo, e quella ‘dell’assoluta conse- 
quenziarietà. Dunque, il solipsismo è un’aberrazione (un assurdo) 
dottrinariamente confutabile, e l'interpretazione corrente del 
mondo dell’esperienza (il senso comune), fondamentale (cioè es- 
senzialmente rivelante). Ma ciò non toglie quanto abbiamo no- 
tato in precedenza, il dubbio sulla possibilità pratica dell’intesa, 
data la molteplicità dei soggetti, Perchè i soggetti sono un date, 
nor sono dimostrabili; negli altri si crede, e il nostro credere in 
essi non è un arbitrario credere. Tuttavia, il problema del credere 
nell’intesa (conoscersi reciprocamente) è un altro aspetto della 
questione che grava sul pensiero contemporaneo. Dire: gli altri 
sono un dato, non vuol dire: identificare il dato con il fatto del- 
l'esperienza, perchè il fatto dell'esperienza ne dinendo E? signifi 
cativa, l’esperienza, in funzione dei soggetti dati, cioè del nostro 
credere in loro come crediamo in noi, Ma l’apprendere ciò che al- 
tri apprende, cioè intendersi, genera un’apprensione che ha un. 
altro significato (l’ansiosità inerente ad ogni apprensione: ogni 
apprensione è apprensiva). E, si noti, per intenderci dobbiamo 
pur sempre ricorrere all’esperienza. e verbalizzarla; e il linguaggio : 
«hai visto? hai sentito? », è il più efficace mezzo per rendersi 
conto del sentire e vedere altrui e del conseguente comcludere 
‘sul sentito e veduto; ma se l’accordo sul concludere (cioè sul giu- 
dizio relativo al sentito. e veduto, etc.) è ‘possibile, l'offensiva so- 
lipsistica sotto un certo aspetto ritorna, facendo presente che ii 
giudizio sul sentire non è il sentire, e il sentire dell’altro è irri- 
ducibile al nostro, Così che dati i molti, essi rimangono chiusi in 
loro stessi, Il giudizio corelude: ognuno è solo. Precisiamo: 


ognuno? sì, è affermabile l’ognuno, anzi quando diciamo ognuno 
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irrompiamo in un certo qual nodo nell'unità degli altri, e can-: 
cellare dal nostro vocabolario il termine ognuno, vorrebbe dire 
rinunciare alla nostra stessa pensabilità, violare il principio di 
contraddizione esistenziale. Per questo proprio in virtù dell’ognuno 
possiamo dire: Ognuno è solo ma può vincere la solitudine. 


1 
Ù 


‘Questo, l'aspetto teoretico, L'aspetto pratico del solipsismo 
rimane invariato. L'aspetto pratico è quello che fa sì che ognuno 
di noi a un certo momento pensa ad una idea sola: dichiarare 
guerra; perchè l’altro non intende (l’altro, gli altri, la massa), 
non può intendere perchè è chiuso in se stesso e le sue proclama» 
zioni di buona volontà sono accolte con attitudine scettica da 
parte nostra. La storia politica, quella che gli storici ‘definiscono 
civile e che in un certo senso è la storia dell’inciviltà, lo docu- 
menta in modo tragico. Ricordo (ricordi di gioventù) che una 
grande impressione mi fece la dichiarazione ex catbedra di uno 
storico (ero allora studente) che, parlando di Alessandro; I di 
Russia e della Santa Alleanza, con un sorriso concluse: « Era un 
illuso ». Tutti i teritativi del genere (Società delle Nazioni) sonò 
bollati dall'accusa. di illusorietà. Perchè, vero, reale, è s$ol- 
tanto l’egoismo; ogni tentativo che sembra ad esso contrario, 
viené definito uma ingenuità, Da qui, il solipsismo pratico: le 
‘ intése sono inodi convenzionali che permettono di dilazionare non 
si sa fin guando, il conflitto cruento con l'altro che deve essere 
assoggettato alla forza ‘0 annientato. La recente storia riconfer- 
ma la tesi. Ma, si obietta, esistono degli ideali contrastanti, esiste 
un’intenzione di alleanza con l’altro, ete., non si nega, ma l’inten- 
‘zione di fatto è poco feconda e tutt ‘al più si allarga la possibi: 
lità di un'accordo ad una determinata comunità che può anche 
arrivare ad una. unità di razza (brutta parola che noi latini amia» 
mo sostituire con stirpe), ma questo possibile accordo in fondo, 
non è ché ‘un’ mezzo tecnico inconsapevole per colpire il lontano 
con l’aiuto del vicino per poi di grado in grado colpire il meno 
lontano per rivolgere le armi in ultimo al vicino stesso che è il 
nostro. più estraneo cor il quale la lotta è più forte, anche se per 
ragioni tattiche viene dilazionata. o 


Scrive ECO] che il prossimo è. quello che si odia. 
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Il lontano no. È in un certo senso ha ragione, perchè il lontano, 
contro il quale portiamo per primo la guerra con l’aiuto del 
prossimo, in fondo data la sua estraneità è per noi più indiffe- 
rente; ma per colpire e assoggettare il prossimo (il vicino) dob- 
biamo eliminare il pericolo dell’estraneo, pericolo, perchè potreb- 
be ai nostri danni congiurare con il prossimo, e quindi in gara 
di abilità noi fingiamo di amarlo, questo. prossimo; per allearci 
con lui e colpire l’estraneo, mossa strategica che non ha di mira 
che la volontà di vincere, non di convincere. Eppure il desiderio 
di convincere rimane, Sì, rimane, ma la sfiducia è tale che l'uo- 
mo di oggi si fa animo (è un modo di dire molto stramo) e allon- 
tana da sè l’anima di questo desiderio per convincersi che convin- 
cere è una pura follìa e ciò che importa è vincere l’altro, Pessi- 
mismo? Può darsi, ma è esame di una situazione psicologica ia- 
cilmente documentabile. E non c'è neppure tristezza, quella tri. 
stezza che noi consideriamo connessa al pessimismo velato di ro- 
manticismo, non c'è neppure tristezza perchè l'aspetto pratico del 
solipsismo fa sì che la ricerca dei mezzi per assoggettare al no- 
stro interesse. l’altro, sia così complicata e richieda una abilità 
così notevole da non permettere pause nell'affannosa attività. 
ai danni altrui. Da non permetter pause, ho detto, perchè la tri- 
stezza è in fondo una pausa; meglio, comporta una pausa, un 
momento ‘di arresto, una considerazione, e via discorrendo. Ma 
l'uomo, oggi, è troppo incalzato dalla svalutazione dell’altro e 
dalla certezza che bisogna vincere e non convincere, per abbando- 
narsiì alla tristezza; grave aspetto della crisi della nostra epoca, 

. Questo è il punto, Il monologo non è possibile senza il dia- 
logo. Tutto l’idealismo post-Kantiano si è chiuso, o meglio non. è 
riuscito a superare il monologare ;' nel campo pratico, l'apologia 
della massa è ancora l'apologia del discorso unico: uno è quello 
che parla, gli altri sono gli oggetti dell’unico discorso, Tutt'al più 
costituiscono ‘il coro, che ripete. con monotonia esasperante ‘lu. 
frase dell’antifona che finisce con l’essere priva di qualunque si- 
gnificato: proprio perchè non ha possibilità di risposta. L'espe- 
rienza ultima lo ha provato, Qualcuno ha giustamente parlato di 
solitudini socializzate, PA 

Ho detto che il monologo non: è possibile senza il dialogo 
perchè l'eco delle parole sole non è che un vento, vale a dire 
non riporta che la sensazione, il suono di quella che sembra’ es- 
sere una parola. Prove? Il disinteresse per il discorso là dove la 
certezza assoluta della sua solitudine è un fatto, 
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So. che le considerazioni precedenti possono avere una ri- 
percussione strana: nel. campo. della teologia e che il principio 
della verbalità è il principio stesso del discorso, del pensamento 
della coscienza divina, In altri termimi,.la possibilità di un pen- 
siero solo nell'unità di una coscienza unica, di un discorso: che 
può. dirsi un monologo, può costituire la premessa dei fondamen- 
ti della teologia cattolica, Ma si può anche osservare che il con-. 
cetto trinitario del divino, in un certo senso è la ‘posizione teo- 
logica del dialogo. E che il demomaco è proprio l’opposizione al 
dialogo e l’invito al monologo nella svalutazione del discorso. al- 
trui {il non-discorso, il. puro sentire) per la celebrazione del pre- 
sunto vero discorso, il mio. D'altronde, la questione teologica. è 
superabile perchè il punto di partenza riguarda l’insufficienza del 
soggetto particolare .(la. creatura) e quindi il fatto della dipenden- 
za dell'un mondo: dall’altro, Nè la teologia può aver la pretesa 
di essere teoria della conoscenza divina; l’analogia ha un signi- 
ficato in quanto avviamento ad una intuizione che rimane inse- 
‘parabile da un interrogativo per quanto riguarda l’al di là. Dot- 
trina cattolica quella che espongo? A me sembra perfettamente 
conciliabile con la tradizione cattolica. Anche se la: svalutazione 
della. metafisica sembra la conseguenza del mio discotso, ciò non 
deve suscitare sospetti nell'animo del teologo, perchè la metafi- 
sica della teologia io l’accetto come sistemazione di un sapere 
derivante: da .una Rivelazione, E qui mi fermo per non uscire 
dal tema. i 


Vv 


Ed ora avviciniamoci alla conclusione che si aggira sul si- 
gnificato della morte, E prima di tutto, ha un senso l’espressione: 
‘significato della morte? Perchè se questo modo di dire non avesse 
‘un senso e, in altre parole, non fosse che un modo di dire, l’av- 
‘viamfento alla soluzione del problema dell’immortalità avrebbe 
un indirizzo assolutamente diverso da. quello che il pensiero scola- 
‘stico le ha dato.. Ripeto, ha un senso Pespressione : significato del- 
la morte? Io non credo, Significare è un assegnare, vale a dire un 
indicare, ma per il morire l’indicazione è equivoca, quando vie- 
me riferita ad un non essere più, in senso totale. Mentre è indicati- 
‘va. se. l'espressione è similare ad una delle innumerevoli espres- 
sioni che definiscono un comportamento. di vita, Così per esem- 
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pio è significativo dire: Tizio non è più quello che era, oppure: 
Caio è diverso da quello che credevo; perchè in questi casi il 
non essere attribuito & quell’essere (Tizio non è quello che cre> 
devo essere, etc.), è un modo di essere. Laddove del morire noî 
predichiamo un nom essere che non comporta più un soggetto. 
Insomma, formuliamo un giudizio sgrammaticato, perchè dei tre 
termini (soggetto, copula e predicato) il primo è svanito e il 
terzo, il predicato, è un predicato impredicabile, perchè per pre- 
dicare bisogna che ci sia qualcosa da predicare e in questo caso 
è proprio questo qualcosa che vien meno, i 

Dunque insignificativa l’espressione, ma si dirà: se insigni. 
ficativa, là morte è inconcepibile, mentre della morte abbiamo 
una esperienza. Ma è proprio qui la questione, chè della morte 
non si ha che un'esperienza, e che l’altro mon si riduce ad una 
înia esperienza, come: abbiamo precedentemente provato, 

Dell’altro siamo certi, come certi siamo di noi stessi, inu- 
tile ripetere il discorso fatto. Solo basti ancora tener presente 
che la realtà dei soggetti è la realtà del discorrere stesso (sia esso: 
intimo o no). L'altro, come esperienza, è l'esperienza di una li- 
mitazione del nostro fare nella quale la morte entra, per la sua 
parte così drammatica che suscita im noi sempre un’ansia per la 
fine delle persone care. Ma quale fine? La fine del limite delle 
nostre esperienze, di una risposta che si desidera avere da una 
determinata bocca, di un abbraccio che si desidera poter rinno- 
vare ancora, questa è la morte, ma questa non ha nulla a che 
vedere con la fine di uma coscienza, E nom si risponda, come ha ri. 
sposto l’idealismo, che nessuno potrà mai pensare la fine della 
coscienza e nessuno l’ha mai pensata, perchè di quella coscienza. 
senza fine noi non possiamo parlare che per analogia, in concre- 
to, noi possiamo parlare delle coscienze, cioè dei soggetti di cut 
siamo certi, ed è bene ripetere: non perchè abbiamo esperienza, 
perchè se fossero riducibili ad esperienza, il solipsismo sarebbe 
davvero insuperabile. L'immortalità dell'anima, questa anima 
che il pensiero moderno non vuol mominare perchè ha paura di 
materializzare e di cadere in polemiche ed in discussioni ormaî 
superate, è un dato che inerisce alla nostra coscienza di essere. 
dei soggetti coscienti. Forse chi mi ascolta vorrebbe capire di 
più, vorrebbe poter. concludere : ecco, provata l'immortalità del- 
l'anima; è uscire da questo incubo come si esce talvolta da un ri- 
storante, ristorati. Invece, questo ristoro non c'è. Non c'è per 


LI 


la semplice ragione che, come abbiamo messo in luce, è impossi. 
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‘bile pensare ad una mortalità dell'anima, e coloro che sono agi- 
tati da dubbi sull’immortalità non è che concepiscono la morte, 

ma parteggiano per l’esperienza, presi dal fascino del sensibile, 
‘Ora chi si lascia ‘trascinare da questo fascino, soggiace ai rischi 
del fascino stesso; primo, quello del suo esaurimento definitivo. 
I dubbio di non sopravvivere sorge nell'anima di chi vuole la 
‘sopravvivenza di quel determinato sensibile (degli occhi per vede- 
re e delle orecchie per udire), quasi che il singolo non sia altro che 
‘quell’emozione o la successione delle sue emozioni ‘e che l’emotivo 
sia assolutamente impensabile all'infuori di quello strumentale: 
dato corporeo. i 


x 


Riassumendo: la mia posizione sull’immortalità è molto # 
splicita: sottinteso ineliminabile della conoscenza dell'altro, per 
‘chè se l'altro soggetto si riduce alla mia esperienza dell'altro sog- 
getto, fuori della mia esperienza non vado (solipsismo); se ‘al 
‘contrario l’altro è presupposto, la dimostrazione dell'immortalità 
del soggetto particolare è superflua, perchè la morte è un’espe- 
rienza, Che sia soltanto un'esperienza, lo dimostra d’altronde. la 
sua inconcepibilità. Infatti, la domanda: «e poi? » lo lai 
Poi? Nulla, cioè l’incomprensibile. 

Sotto questo aspetto il problema dell'immortalità. rion’ è un 
problema. E° l'esistenza; una irruzione nell’eternità. L'esperienza 
«comme la vive, questa irruzione. i 

E l'indagine filosofica ? si dirà. L'indagine filosofica se un com- 
pito preciso: quello di. scoprire il sensazionale ‘nel qualunque; 
nel caso specifico, far sì She questa irruzione nor rimanga inosser- 
vata. i 




































































CORNELIO FABRO 
L'esigenza dell'immortalità 


. Di fatto l'uomo nella sua esistenza terrena non è immortale: 
‘egli muore: e muore ogni giorno, perchè sa che ad ogni giorno lo 
‘aspetta la morte e che un giorno essa lo sorprenderà: senza che egli 
sia in grado di reagire, di poter ottenere una dilazione, Eppure l’uo- 
mo non si è mai rassegnato a questa necessità ed ha tentato in 
tutti i modi di reagire, di dominare la morte con una certezza qual. 
siasi ma che possa fare della morte una « situazione umana ». E 
la morte diventa una situazione umana quando, da fatto inelutta- 
bile e da necessità cosmica, è chiarita alla luce dell'essere del: 
l'uomo; quando cioè assume il valore di conclusività rispetto a 
questo essere, sia esso un verdetto di morte definitiva od' aspira» 
zione ed esigenza d’immortalità. Così son nate le religioni e le filo- 
sofie dell’uomo, principalmente come itinerari per l’Assoluto e ten- 
tativi di concludere l’essere dell’uomo. i 

Ma fra la nascita e la morte, fra queste due porte a traverso 
le quali entra ed esce la vita, si è intromesso il pensiero. Ed ecco 
che all’apparire del pensiero, appena esso interviene, tutto diventa 
ambiguo, polivalente e plurisignificativo: la nascita e la morte 
assumono, e così l'essere dell’uomo che le contiene, una nuova di- 
mensione — quella della trascendenza di cotesto suo essere nel 
mondo. Mortalità o immortalità sono le due soluzioni che vogliono 
risolvere l’ambiguità che il pensiero trova nell'essere dell’uomo : 
rappresentano i due tipi definitivi di concludere il suo essere, l'uno 
nel senso della sua immanenza nel finito, l’altro appunto come tra- 
scendenza effettiva sulla morte e sul tempo, La filosofia molto Spes- 
so, e qualche volta anche la religione, ha concluso per la morta. 
lità: questo mostra che la immortalità non è una certezza a por- 
tata di mano, che non appartiene alle certezze immediate. Come 
evidenza esteriore, come realtà sensibile, la morte è lì, essa s'im- 
pone; mentre la immortalità per definizione non può essere segnata 
a dito ed essere lì, perchè essa è un « essere altrove e altrimenti », 
in quanto precisamente porta al di là: sul campo puramente feno- 
menologico, l'affermazione della mortalità pare in netto vantaggio 
su quella dell'immortalità. i 
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Anzi la negazione dell'immortalità può perfino apparire, ed 
è apparsa, una necessità fisica, una volta che sian poste certe pre- 
messe agnostiche, positiviste, idealiste: essa può realmente obbe- 
dire ad un certo tipo dì coerenza, rude e drastica se si vuole, ma 
che indubbiamerìte ha un suo rigore formale che merita ogni consi- 
derazione. Si può ammettere inoltre che la negazione dell’immor- 
talità può dare alla vita una direzione più recisa, che le infonde 
un senso dell'essere più potente, poichè ne concentra le energie 
individuali e sociali in un cerchio di ferrea necessità, quello dello 
homo faber, ceconomicus, politicus, del genio, della tecrrica, den- 
tro il miraggio degli ideali finiti. Chi non ammette l’immortalità, 
può aspirare a molte cose a cui il credente deve rinunziare, e può 
spiegare molte cose che riescono ardue e dolorose per chi invece 
l’ammette. Chi la nega, può ben spiegare per es. il perpetuo stato 
° di belligeranza, sospesa o dichiarata, sopita o in atto, in cui si 
trovano le nazioni. Egli mon trova allora nulla di strano nel fatto 
che una guerra possa fare spreco di milioni di esistenze, sollevare 
l'indice delle sofferenze umane a livelli vertiginosi senza alcuna 
discriminazione: ai suoi occhi la morte trasverbera da parte a 
parte l’esistenza della sua necessità, senza lasciare possibilità di 
appello o di compenso. Perchè allora ciò che si pone a suprema 
realtà o è il Singolo di Feuerbach e Stirner o è lo Stato dell’idea- 
lismo hegeliana e comunista come l’unica’ entità terrestre capace di 
assicurarsi una effettiva consistenza nello spazio e nel tempo; su- 
premo bene, i beni ed i mezzi atti ad assicurarsi cotesta consisten- 
za terrestre contro le iniziative dei singoli e la rivalità degli altri 
Stati: « Guerre, rivoluzioni, battaglie, dice Socrate nel Fedone, 
tutte seoppiano per acquisto di ricchezze » (Phaed, 66 e). 
La negazione dell’immortalità pare abbia infine un vantaggio 
ancor più profondo: essa sopraffà, mortifica nell'uomo il dubbio e 
to obbliga & vivere, dell'unica certezza — quella della sua mortalità 
— che egli si è imposta; mentre chi ammette l’immortalità rara- 
‘mente si lascia tutto dominare dalla sua convinzione. L’empio com- 
batte su di un fronte solo, per i frutti della terra e per il possesso 
di Babilonia; il credente invece deve in terra aspirare oltre il tempo 
e il visibile, în lotta su di un doppio fronte: del mondo e dell’io. Le 
Sue forze spesso non gli reggono: dubbi di, ogni sorta lo battono da 
ogni parte: insistenti, litigiosi, incontentabili, tanto che l’uomo alla 
fine si persuade che il sopportarli e il resistervi faccia parte di 
quella prova e di quella sofferenza che lo maturano per l'immor- 
 talità. Egli è certamente persuaso che non si deve mai commettere 
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iniquità e che ad uomo dabbene non è possibile che intervenga 
male veruno nè in vita nè in morte. Ma che sono allora tutti. questi’ - 
mali che toccano al giusto e all’innocente, mentre l’ingiusto ottie- 
ne spesso tanti beni @ .se li gode a: piede libero e con cuore tran- 
quillo? Se Socrate rappresenta il vertice del puro umano, il suo 
commiato dai giudici lascia nell’anima un doloroso pungolo : « Ec- 
co che è l’ora di andare: io a morire, voi a vivere; chi di noi due 
vada per il meglio è oscuro. a tutti, fuori che a Dio » (Apol. 42 a). 
Eppure malgrado tutto questo, malgrado questi ed altri vantaggi 
che. può avere colui che nega l'immortalità, io credo che Socrate 
avesse ragione di consolarsi nella sua speranza e di chiamarla una 
miegàle elpàs, di mantenersi. în pace nel consenso che il dio — la 
cui voce lo aveva afferrato fin da fanciullo — gli dava ora col suo 
silenzio (Apol. 31 d), di ritenersi più felice di Meleto l’accusatore, 
di Anito.e dei Pritani che l'avevano condannato, Perchè a me para 
che la negazione dell'immortalità, quando l’uomo dal chiasso este- 
riore e dal vuoto culto delle totalità umbratili della finitezza ri- 


‘torna nel suo intimo, gli deve dare il significato di una sopraffa- 


zione e lo deve lasciare un po” con le orecchie basse come un can 


‘bastonato. E se il credente può essere. angustiato dalle prove e dal 


dubbio, il negatore cade presto o tardi in balìa della disperazione, 
di un orgasmo demoniaco che gli centuplica le forze, ma che anche 
egli sente che son. forze di distruzione e di perdizione, di afferma- 
zione del nulla: « Ich hab? mein Sach auf Nichts ini » (Stir- 
ner). - 


II. 


Le difficoltà e.i dubbi contro l’immortalità sono molteplici e 
‘possono sorgere .da tutti i punti dell’esistenza e della riflessione. 
Anzitutto bisogna osservare che quello che.si vuole è un’immor- 
talità personale, cioè. individuale, . l'immortalità. dell'io singolare 
incommunicabile; di quell'io che fa la realtà del me, in ciascuno 
di noi, e per cui ciascuno ha interesse all’esistenza, e quindi anche 


‘alla sopravvivenza. L'uomo ordinario, questa esigenza la capisce 
p L , 


benissimo :- ma egli non procede oltre, non chiarisce cosa importa 
sul piano della realtà la conservazione .di questa io, -quale sia il. 
minimo di condizioni richieste per .assicurarla come verità. La fi- 
losofia -prospetta la verità sul. piano dell'essere, e la natura, della 
verità è. allora. quella-dell’essere:che la sottende..E. così siccome per 
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le filosofie presocratiche, per lo: Stoicismo e l'Epicureismo, per il 
‘ materialismo in: genere, l'essere è la corporeità e le forme dell’es-. 
- sere; forme di corporeità: l'anima o è una particella di materia 
(acqua, ‘alito, pneuma, fuoco...) o una struttura materiale (eidolon, 
armonia di sfer*), qualcosa che alla morte svanisce come individua» 
‘ lità e rientra nél pan universale. Ad':un risultato sostanzialmente 
identico, malgrado la prospettiva apparentemente opposta, arriva 
- lo spiritualismo monista di ogni tempo: Il Monismo non conosce 
che utt tipo di affermazione sull’essere — o materia o spirito — ed 
‘una sola forma di essere, il Tutto e l'Assoluto, rispetto al quale l’io 
singolo, la sua nascita € la sua morte, sono «insignificanti». e il tem- 
‘ po è un mero « fenomeno ». Se l'essere e la verità non possono 
- avere che la forma dell'universalità, la causa dell'immortalità per- 
sonale è perduta. DE, y ha ci 
Insegni la posizione di Spinoza che raccoglie « more. geo- 
metrico » l'istanza essenziale di ogni metafisica monista, dal, 
Neoplatonismo all’Averroismo, al panteismo naturalismo di Bru- 
‘ho e che con la sua Natura sive Mens tiene a. battesimo ormai lo 
Spirito assoluto di Hegel. Nell’ultima proposizione della Ethica 
(Scholium) la sopravvivenza è privilegio del solo « sapiens ». metr- 
tre lo « ignarus » è destinato a scomparire. Quella che era la di- 
stinzione degli uomini in buoni e cattivi, diventa per S. la distin. 
zione di ignari e sapîentes, e la distinzione escatologica di tormento 
e gaudio si converte in quella di non essé ed esse. Perchè mai? S. 
| qui non lo spiega, perchè l’ha già spiegato in tutta l’Ethica e spe- 
‘cialmente nei libri I e Il (De Deo, De Mente) dove tratta della 
infinità e unicità della sostanza e della molteplicità meramente em- 
‘ pirica dei suoi modi. L'espressione quindi: «..,sapfens numiquam 
esse desinit » è applicata al «Sapiens quatenus ut talis considera- 
tur », perchè come « sapiens vix animo movetur, sed sui et Dei et 
rerum aeterna quadam necessitate conscius, numquam esse desinit, 
‘ sed vera.animi acquiescientia potitur ». Immanenza quindi di tipo 
| neoplatonico-averroista che non si sa se abbandona il divenire uma- 
‘no'al puro caso o (come sembra più coerente) alla ferrea legge di 
una predestinazione metafisica, statica e imesorabile. 
Hrcer ha voluto superare la. staticità spinoziana che escludeva 
“il divenire della storla e l'esercizio della libertà, ma la sostanza 
della soluzione non cambia di molto. Per H. infatti l'anima è già 
. un impersonale, essa è la forma della soggettività, ed egli non l’ha 
‘mai potuta pensare in funzione di una sussistenza che sia una per- 
| sonalità individuale per la stessa ragione di Spinoza: per lui essa 
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rappresenta la vitalità nella sua soggettività astratta, «ed'in questo 
senso essa è ben infinita ed eterna e quindi immortale — fin quan- 
do però ci si fermi a questo suo primo stadio, «H..lo chiama: lo 
« stadio etico » che è quello-in cui appunto si pretende di far va- 
lere la soggettività individuale, ma -che rappresenta uno.stadio in- 
feriore nella vita dello Spirito : lo stadio della « coscienza infelice » 


‘ (ungliickliches Bewusstsein), della scissione del me e dell'altro, di 
‘ soggetto contro altro soggetto, fuori di quella universalità e ogget- 


tività. che la coscienza raggiunge nello Spirito assoluto. Perciò H. 
vede nella dottrina dell’immortalità lo Huuptiioment ‘della . reli- 
gione la quale, assieme all'arte, è un momento inferiore della vita . 
della coscienza, subordinato alla filosofia che ‘contempla. la vita 
dello Spirito assoluto. Per H. tutte Je scissioni e negazioni dell'esi- 
stenza, le sue disanmonie, annientamento e morte: calamità e .sof- 
ferenze, delitti e pene, vengono concepiti come « momenti » di svi. 


luppo dell'unica vita e-come. il destino del finito richiesto per la 
‘ vita dell’Infinito : destino il quale poi in una mediazione ovvero ri- 


conciliazione ‘più alta--viene tolto e superato (aufgehoberi) e così 
essa’trova'la pienezza ultima del suo significato (1). L'immortalità 


- è così la Ewigkeit des ‘Geistes, una :tautologia, non la salvezza ‘del 


mio essere soggetto alla morte. In tutto questo problema della-im- 
mortalità personale, come in generale: per tutti: i. problemi della 


| Teologia ‘cristiana, H. ha saputo mantenersi in un’accorta. ambi- 


guità per-non suscitare scalpori nei teologi, e son note le contro» 
versie dei posthegeliani, ma-senza alcun costrutto, attorno a que- 
st'osso della immortalità lasciata in bilico dal Maestro. 
Spaventati dalle soluzioni. disperate’ della, ragion pura, altri 
filosofi hanno chiesto aiuto all’immaginazione. Persuasi che l'essere 
è sempre quello che è e-che va conservato nella sua fisica integrità, 
essi: hanno concepito la..morte o come una rottura: soltante. appa- 


. rente o come un passaggio da un tipo di sintesi labile di anima e 
‘ corpo ad uno più stabile e definitivo : l’anima avrebbe, anche dopo 


la morte, una sua materia, un corpo diafaro, astrale, da essa in- 
separabile, con il quale essa ‘entra o' continua la comunicazione di 


‘vita appena si è sgusciata: dal rozzo involùero che ora portiamo. So- 





Di (1) Cfe.: Hecnt, Philosophie der Religion, 1, Die Natuirreligion, ed.’ Lasson 


! ‘(Philos. Bibl, Bd, 60, Berlin 1927); p. 219: ‘II Die Religion. der geistigen Indivi- - 


dualitàr (Bd, 61, 1927), p. 162 (puntata polemica, eredo, contro. l'immortalità fich- 


. tiana); II, Die absolute Religion (Bd, 63, 1929), pp. 110 s., 178. — E v.: H, Hrim- 
| SOETH, Metaphysik ‘der Neuzeit; Miinchen u, Berlin, 1929, ‘hi IS2 Gn 
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luzione cara alle religioni misteriche dell'antichità ed ora messa in . 
voga fra i cultori della teosofia e delle scienze occulte, ma tentativo 
evidente di sottrarsi al rigore del pensare e alla dura realtà della 
morte, evasione di fantasie malate dagli impegni morali decisivi che 
impone la vita net tempo. E' strano che ad. una solitudine di questo 
tipo sia ricorso anche un filosofo trascendentale, il vecchio FicuTE. 
Nel suo: profondo senso etico, egli tomprese che la immortalità — 
come aveva detto Kant —- era indispensabile, Essa: si fonda per n) 

sul presupposto che l'Io è una realtà semplice. Che si vuol dire? e 
poi una sostanza in sè? Affatto: la sostanza non è che una manie- 
ra di pensare dello Ig stesso, L’Io non.è una cosa, una sostanza, 
una monade: esso non è se non ciò che pone se stesso. Non si può 
pensare alcun tempo in cui esso nom sia, perchè è dèsso che pone 
il tempo e se stesso necessariamente con esso, L’Io puro non è nel 
tempo, esso è la pura eternità ed il tempo è un prodotto dello Io 
‘empirico. Niente di nuovo fin qui: sempre, nella sostanza, quella 
pesizione della soggettività infinita, propria all'ambito della eti- 
cità, che Hegel considererà come lo stadio inferiore alla oggetti 
vità dello Spirito. Ma F. è andato un po’ oltre postulando una 
forma d’immortalità individuale. Egli afferma che dalla moralità, 
dalla volontà di santificazione unicamente segue la certezza di 
una vita eterna e — ciò che è caratteristico — F. concepisce espres- 
samente cotesta nuova vita in modo corporeo, Noi rimaniamo 
sempre im un corpo, egli dice, fin quando è certo che noi siamo 
sostanze finite; e l’uomo — a suo avviso — sopravvive a questo 
modo appunto. per proseguire nella realizzazione del. suo. ideale 
morale infinito, la santità; questa sopravvivenza è quindi « éin 
Fortdauer, als Objekt seiner Bearbeitung ». n 

Alla corporeità della vita presente che: finisce, con la morte, 
corrisponde una continuazione che dev'essere a sua volta anch'essa 
limitata localmente, e Fichte ha. TARE «di collocare la nuova 
vita nel sole (1). 


II 


E per toccare alla fue quel. tipo: di pensiero ehe mette in 
fermento i ‘coscienza AOBREGOLAASÀ l’Esistenzialismo, e ‘esso nella 





‘(1) FicHTE, ll liber scali und Unsterblichkei, zwei veli fioniphittoroplische 
Vorlesungen aus der Zeit vor dem Atheismus- Streit, 3 mit einer Einleitung + von FA God. 
Biiehee], “Meiner, Leipzig 1914.’ Le 
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forma che vuol essere più rappresentativa, la Kierkegaard-Renais- 


. sance (Heidegger, Jaspers, Sartre in Francia e in Italia Abba- 


gnano) ha completamente eliminato il problema dell’immortalità 


‘come privo di senso o puro miraggio vuoto, 


L'Abbagnano ha scritto um paragrafo della sua Struttura. del. 


| Pesistenza sulla: « Estraneità del problema della sopravvivenza 


alla metafisica esistenziale », L'argomentare dell'A. poggia tutte 


‘sul fatto della « connessione essenziale » che ha la morte con la 


struttura dell’esistenza: questa connessione elimina dal campo del- 
q p 


- la interpretazione esistenziale di essa la considerazione del problema 
. della sopravvivenza, «La possibilità di una vita dopo la morte, pro- 


segue l’A., non può riconnettersi alla struttura esistenziale : giacchè 
la struttura è la totalità dell’esistenza e non può contenere alcun 
riferimento ad una vita che sta al di fuori dell’esistenza stessa, Una 
vita dopo la morte sarebbe per ipotesi una vita completamente sot- 
tratta alla esistenza umana come struttura ». L’analisi strutturale 


‘ non può mai imbattersi nel problema di una vita al di là della mor- 


te; essa procede unicamente come autorivelazione della struttura 
cioè come posizione delle condizioni dell’esistenza umana nel mondo 
e considera necessariamente la struttura stessa come pienamente 
autosufficiente rispetto all'intero significato dell’esistenza, A par- 
te la novità. della terminologia, l'A. ripropone, con la chiarez- 
za e franchezza sua abituale, la soluzione materialista pura di 
tipo Feuerbachiano e non v'è è dubbio ch’essa ha tutti i vantaggi 
di cui dicevamo all’inizio che può godere la negazione dell’im- 
mortalità. Ma resta il problema se essa veramente corrisponda. al- 


| l'essere dell’uomo, perchè è di esso che si tratta. A., è vero, ha 


assorbito «senza residui » l’essere nell’esistenza, e questa l’ha 


stretta nella barriera del tempo heideggeriano; ma egli ha dovuto 


per questo far uso di un dogmatismo così massiccio — p. es., sul 
rapporto fra essere e conoscere, fra essere ed esistere, fra. T essere in 
generale e l'essere dell'uomo, fra essere e tempo — il quale se può 
essere utile per la coerenza interna di un certo tipo di pensare, 
nor può non lasciare molto perplessi quanti sì preoccupano di con- 
servare l'essere nella sua integrità reale senza sacrificarlo. al ca- 

priccio di un sensualismo sfrenato, L'A, può ribattere, dal punto 
di vista del suo fenomenismo empirico-relativista, che il problema. 
della sopravvivenza è così completamente estraneo alla metafi- 

sica esistenziale, che egli non ha alcuna possibilità di considerarlo. 


Egli può dichiarare, a conclusione del referendum: sull'Esistenziali- 
smo svoltosi su Primato 1948, che la sua posizione può e deve-essere 
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accettata da ogriuno, che essa significa semplicemente che l'uomo, : 
nell’atto di compiere la sua scelta e d’impegnarsi nel suo compito 
(quale che sia, anche se specificamente religioso), non può far cal- 
colo su una continuazione della vita dopo la morte, Non può as-: 
sumerla, questa continuazione come criterio di scelta, non può 


rinviare ad essa l’esecuzione del suo compito, la realizzazione ‘del-- 


la sua meità singola e dei suoi veri rapporti coesistenziali. Bisor 
gna che egli operi in questa vita e sia, proprio in questa vita, ciò 
che deve essere. ne: E ta 

Estote vigilantes. Nella impostazione autentica del problema 
esistenziale come problema di sè e dell’essere che gli è ‘proprio, 
l’uomo non può a nessun titolo considerare la sua sopravvivenza. 
Se lo facesse gli riuscirebbe impossibile impegnarsi in una vita 
che gli apparirebbe soltanto accidentale e preparatoria, — 

° Ma qui l’A. evidentemente equivota, perchè egli parte in anti 
cipo con la sua soluzione già in mano e tutta la sua perorazione Si 
esaurisce in una ripresa continua della medesima proposizione che 
è principio, mezzo e fine del suo « discorrere », senza situazione filo- 
sofica. Poichè ciò di cui si tratta, trattando dell'immortalità, è ap- 
punto dell'ultimo significato dell’essere dell’uomo, ed è perciò, sulla 
portata metafisica di quest'essere che tocca insistere: mentre l'A. 
insiste, senza averne date le ragioni, sull’immanenza assoluta ovvero 
« Fisoluzione » totale dell'essere nella finitezza e mel tempo cioè ‘nel 
fenomeno, Ed il sùo discortere, per chi non abbraccia quei suoi 
massicci dogmatismi riesce oscuro e punto convincente, Non si 
capisce infatti quel suo modo autoritario di affermare che « l'uo- 
mo, nell'atto della scelta e per impegnarsi ad un compito (quale 
che sia, anche se specificamente religio86) (1) debba prescindere 
dall'immortalità »: non si ‘capisce, perchè senza dubbio ogni 
‘scelta — che sia una scelta ‘e non ullo sfogo di animalità -— de- 
ve orientare ed attuare anche l'essere stesso dell'uomo rispetto 
alle sue possibilità originarie. Ogni scelta quindi che porta ‘su 
questo o'su quello, sull’umo o sull'altro oggetto, che ‘assume. o 
respinge tale o tal altro compito, suppone, la scelta assoluta, quel 
la che veramente.fornisce il principio di struttura per l'essere ‘ap. 


punto dell’uomo: cioè se l'uomo sceglie il tempo o l’eternità, se 


opta: per il finito o per l’Infinito.- Prospettiva ‘insita ad ogni co- 
scienza umana matura é che lo stesso Paganesimo ha vivamente 





{1) Corsivo ‘miò, 
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sentita, la quale non può essere troncata che abdicando  precisa-. 
mente a quel termine di frascendenza vera che ha sempre costi-. 
tuito la grandezza e la effettiva consistenza e superiorità dell’es-: 
sere dell’uomo nel ‘mondo, sa 33 ELA 

E non si sa allora come l'A. — e con lui l’Esistenzialismo di. 


sinistra di cui egli fa l’autocritica — cotitinui a parlare di scel. 
ta: dove c'è una sola possibilità — l’essere. del temipo — non 


c'è scelta, ma al più rassegnazione, acquiescenza fatalista di er- 
gastolani i quali, per quanto moltiplichino le loro industrie per. 
evadere, sanno che le mura chie li circoridano sono invalicabili. 
Le scelte singole diventano insignificanti quando viene a man-. 
care la prima scelta che doveva situare l'essere nella sua dimen-' 
sione trascendentale. E la scelta di «essere ciò che si è v a cui: 
si riduce l’Esistenzialismo dell'A, (l'Esistenzialismo di sinistra), è, 


ripetizione vuota e immanenza, vuota, perchè è indifferenza per la. 


differenza qualitativa dell'essere come tale. Come pol in una si. 
mile prospettiva possa essere soddisfatta, secondo l’affermazione. 
dell’A., anche la’ scelta di compiti specificamente religiosi, è per 
me. un discorso piuttosto oscuro : quasi tutte le religioni, anche nel. 
Paganesimo, hanno prospettato la vita futura éd hanno in conse» 
guenza orientato l'etica prospettando per i buoni. il premio e la. 
felicità, per i malvagi il castigo e i tormenti. Ma, come: già ‘si è 
detto e come-si vedrà anche più sotto, nom si tratta qui. di aspetti 
empirici o ‘pragmatici dell’essere dell’uomo; ma della sua. stessa 


| costituzione, che è' altra se è-prospettata ad una sola dimensione 


come fa l’Esistenzialismo sinistro, od invece a due dimensioni afrzi 
a tre (immortalità ambivalente, di premio o di pena) come lo pro-- 
spetta la religione, specialmente quella cristiana, a ta 
Se l'A. con la sua formula vuole accentrare il disintieresse a cui 
deve tendere la decisione dell’uomo, anche e specialmente nella sfe. 
ra religiosa, ‘perchè il volgersi a Dio è soprattutto obbedienza e im-’ 
petrazione di misericordia, non uf contratto paritetico fra uguali 
+ egli può trovare nella vita dei Santi gli esempi più insigni di tale 
disinteresse: che: alle volte. può assumere atteggiamenti paradossali. 
E° tanta la soggezione a Dio nel Santo che, se a Lui ‘piace, si mostra 
rassegnato — pur di piacerGli in questo +— di stare ancfie all’In 
ferno, di mettersi sulla bocca dell'Inferno come S, Teresa, ecc. Ma 
questo è um tutt'altro distorso, perchè è la perfezione suprema. di 
quella specificazione originaria dell’essere di cui parlavo poco fà, 
e che l'A, ha annullato in omaggio al principio fenomenista, do- 
ve nori può essere che per um equivoco che si vuole ancora far 
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valere o ‘rispettare l’esigenza religiosa, Che. resta mai ‘del: Van-. 
gelo -— della condanna alle tenebre esteriori, dell’Inferno dove 
viene. precipitato il rieco epulone, secondo le parabole che prospet- 
tano chiusura dell’esistenza : che ‘resta di quelle formule del giu- 
dizio universale , « Ero affamato; ammalato, in carcere, nudo... e. 
voi mi avete... o. non mi ‘avete — andate maledetti al fuoco eter- 
nò.., venite benedetti del Padre ‘mio... » (Matt, 25, 81.ss.): che re- 
sta di tutto questo nella « scelta » dell'A.? Qual'è allora la scelta 
« religiosa »?. L'A. dovrebbe perciò. venire ad una dichiarazione di 
principio e non indugiare nell’equivoco o inquietarsi quando coloro 
che sono più sensibili alle forme dell’essere, si. preoccupano della, 
univocità e -dell’irreligiosità sistematica della sua posizione. Per- 
chè nella prospettiva religiosa dell’esistenza, ‘che anche l'A. ‘pre: 
tende di soddisfare, la sopravvivenza rende: sì «preparatoria » la 


.vita terrena, non però « accidentale » ;' chè anzi è decisiva per l’e- 


tiernità stessa, poichè ciascuno ‘raccoglierà quello che ‘avrà  se- 
minato — ed il tempo che il grano passa sotterra ‘e quello del ger- 
moglio e della maturazione, è certamente preparatorio, ma. non 
è affatto accidentale*per il grano maturo: è essenziale, ma di 
un'essenza a due dimensioni, il tempo e l’eternità, E’ il problema 
«che Kierkegaard prende da Lessing: e sviluppa nelle Briciole di fi- 
losofia (1844) e nella Postilla ‘conclusiva non scientifica (1846) (1). 


IV 


Il problema dell’immortalità fa capo in ogni soluzione al si- 
gnificato che l’uomo dà alla morte. La Fenomenologia e, ‘dietro: le 
sue orme, l’Esistenzialismo hanno cercato di isolare il « Wesen ». 


(1) Ho tenuto presenti: N, Aspacnano, Le struttura dell'esistenza, Torinò 1939, 
5.97, p. 167 e. e la Discussione.in Primato 1943, 1,\e spec, 6 (15 marzo) p. 104, Dalla 
discussione si potrà giudicare anche la finale del $ 97 della Struttura... nella quale 
si afferma che cil problenia della sopravvivenza è un'problema teologico, connesso 
ad una metafisica teologica, In. questa lo sforzo vérso l'essere non è in nessun mo- 
do essenziale all’essere, che viene téologicamente. definito; e la sopravvivenza si 
giustifica come continuazione e compimento dello ‘sforzo verso l'essere — costitu: 
livo -della vita propriamente umana -— al'di; /à. di. questa. vita: continuazione ‘e 
compimen o che però cambiano totalmente il senso della vita e lo pongono su basi com 
pletamente, diverse », Noi abbiamo prospettato le ragioni teoretiche prima e poi 
quelle religiose che stanno. appunto a fondamenti di questa prospettiva dell’essere 
a cui ogni uomo si sente di aspirare per coerenza interiore, Ma l’A. si limita a ri. 
petere la sua professione di univocismo positivista, « Invecé ‘la metafisica esisten- 
ziale rappresenta una fase della ‘costituzione’del problema deli’essere. nella: quale 
lo sforzo .verso l'essere è l'essenza: é la.totalità stesse. dell'essere» (p, 168). Easere 
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quindi monocorde, indifferenziato, fenomenismo assoluto, 
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| della morte, di prospettare la « situazione » della morte. Max 
ScurLER ha mostrato che la morte è un fenomeno che cafatterizza. 
l'essere dell'uomo, L’animale non muore, esso finisce, perisce. L’uo- 
mo invece ha in retaggio la proprietà di morire, perchè l’uomo « av 
verte » l’avvicinarsi, l’incombere di quel momento : se lo prospet- 

ta a per difendersi contro di ;esso fuggendolo come Ivan Ilije e i 

suoi. compagni, o per prepararvisi accostandosi in purità ‘di cuore 
e fervore di bene come a sorella morte. Dal che si vede chiara- 
mente che la psicologia e la fenomenologia, se possono avviare un 

po’ il problema, non' risolvono nulla ed esse rimandano di neces- 

sità alla metafisica. In realtà la morte è il.fenomeno più ambiguo 

che ci possa essere, suscettibile delle determinazioni più opposte: 

come termine e principio, come interruzione e eontinuazione, co- 

me abbassamento anzi sprofondamento nel nulla ed elevazione e 

sublimazione, come apertura: o chiusura od altro che si voglia di- 

re. E tutto questo è possibile in quanto sono possibili prospettive 

diverse sull’essere ‘in genere e sull'essere dell’uomo in ispecie. Max 

Scheler per conto suo si è fermato, in opposizione a Fichte, al fe- 

nomeno .della morte come esperienza del. limite, dell'ultimo di- 

mite dello sviluppo individuale: concezione tomista nel suo. fon- 

do, perchè per S. Tommaso e per la dottrina cattolica con la 

morte si scinde la sintesi della persona, e perciò non si merita nè si 

demerita più, ma si riceve il giudizio. 

Allo sguardo dell’intelligenza, la morte appartiene alla. ini 
tura stessa della vita, alla sua natura: essa è 1°« invisibile presen- 
te» in ogni lavoro della vita ad ogni suo punto, in ogni tappa. La 
morte, nel suo « Wesen » ontologico, non consiste in quel fatto ba- 
male che mette fine alla vita — l’età, la malattia, un accidente 
«catastrofale »: — essa non sta alla « fine » di un processo, ma 
alla fine sta soltanto la realizzazione più o meno accidentale di 
questo « Wesen », morte, Alla fine sta non il puro « was» della 
morte stessa, ma solo il suo accidentale « diventar-morto » (Ge- 
storbenwerden), la, sua attuazionè in questo o quell’individuo. Co» 
testa struttura si attua nel tempo, nelle sue dimensioni (Erstrek- 
kungen) di passato-presente-futuro, I processi della vita mostrano 
in ogni momento una tendenza di direzione, di scambio di rapporti 
nell’ambito di quelle dimensioni, di un ambito crescente comples- 
sivo (G) di'vita. E questa direzione è « consumo »: (Aufzehrung) 
incessante della vita da vivere e data come futura, per via della 
vita vissuta e del ‘suo influsso retroattivo. La direzione è così in un 
accrescimento del passato ‘a spese dell'ambito riservato al futuro 
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ed una coscienza crescente della differenza di questi due ambiti a 
| favore dell’ambito del passato. In questa direzione, che è essen- 
ziale all'esperienza di ogni momento vitale, è l’esperienza della 
direzione in cui avviene questo scambio che può anche essere chia- 
mato: « esperienza di direzione della morte» /?»)-hnse. der T'odes- 
richtung). La morte non è quindi un semplice « passare », come 
una sostanza inorganica diventa, cioè « passa » im un’altra. La 
morte appartiene alla forma e alla struttura della vita, in cui 
‘ solamente si dà a noi la vita, della nostra e degli altri, e ciò tan- 
to dal di fuori come dal di dentro. La morte è una certa quale azio- 
ne (T'at) della..sostanza vivente, -è l'ultimo atto della. vita: morire 
la propria morte. E lo Sch. lamenta che l’uomo moderno abbia 
perso e stia perdendo sempre più questa « sensibilità metafisica » 
per la morte, per afferrare nella vita la presenza della morte. L'in- 
vasione della Tecnica e del Capîitalismo ha prodotto la sostitu- 
zione dell'idea evidente della morte con quella dell'istinto vitale, 
da eui è scaturito quel fenomeno tipicamente moderno che è il « sen- 
so metafisico di leggerezza dell’uomo » — il progresso come surro- 
gato della vita eterna, il progresso senza scopo, senza senso, il 
progresso nel quale il progredire stesso diventa il senso. del pro- 
gresso (Sombart). Per l’uomo moderno la. morte viene solo come 
« catastrofe » — perciò la migliore è quella che si compie nel mi- 
nor tempo, la morte improvvisa, e che non porta dolori e affanni: 
eutanasia -—— non è più un fenomeno assoluto che è legato all’es- 
senza del vivente, non solo degli individui, ma dei popoli e delle 
stesse specie, 

. Quindi, osserva Sch., dusado passiamo a Saia la sorte 
della « Persona », come principio e soggetto delle attività spiritua- 
li, non è tanto d’immortalità quanto di sopravvivenza, di un con- 
tinuare a vivere. (Fortleben) che bisogna parlare. Ed anche questa 
continuazione ovvero perennità nell’essere della Persona è per Sch. 
oggetto di intuizione fenomenologica. Se è vero che nell’essenza 
dell’espandersi della vita come tale si trova l’esperienza del « We- 
sen » della morte, tuttavia mentre io vedo farsi avanti Ja morte 
come la perdita evidente di ogni vita possibile e quindi anche 
della mia, io nondimeno sperimento anche, e compio in me ad. ogni 
punto di questa perdita, degli atti il cui contenuto e la cui strut- 
tura significativa. è. del .tutto indipendente da questa esperienza 
proforida e segreta della morte. Sono gli atti della vita spirituale 
nei quali.io ben transcendo tutto ciò che è relativo alla vita e pos- 
so dire che il mio spirito in tali atti tocca un seno, una sfera di 
































nel morire la piena esperienza e l’essere della Persona, perchè è 
in questa « Intention », in quest’'atto in concreto che consiste la 
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unità significative eterne e intemporali. All'osservazione e alla 
percezione interiore è data quindi un “esperienza fondamentale 
(Grunderfahrung) in ognuno di quegli atti — nel percepire; ricor- 
dare, attendere, volere, potere, sentire (fublen) la Persona spiri- 
tuale oltrepassa ciò che per essa è dato come un certo qual « li- 
mite » del corpo che contemporaneamente è sempre dato insie- 
me nella vita vissuta (Erleben). Si può quindi, secondo $ch., par- 
lare di ‘una certa qual esperienza che l' anima {la persona) ha del. 
la sua trascendenza ontologica. Ogni essere spirituale attuale è 
quindi vissuto sullo sfondo di un vago panorama totale della mia 
vita, il quale inoltre si smembra nelle sfere del passato e del fu- 
turo. L’occhio spirituale che ha dispiegato davanti a. sè questo 
panorama totale — esso sta al di sopra di cotesta scambio che 
ogni volta riempie le sfere di particolari contenuti, Appartiene 
quindi all'essenza delio spirito personale di trapassare nel suo atto 
(oltre) il limite. del corpo e dei suoi stati, E di fronte alla neces- 
sità della morte, quando il corpo cessa di essere, io devo tuttavia 
riconoscere che compete pertanto all’essenza della persona preci- 
samente quella stessa cosa che apparteneva alla sua essenza quan- 
do l'uomo viveva — quindi niente di nuovo — cioè siccome duran- 
te la vita i suoi atti « vibravano, trapassavano » {oltre) le con- 
dizioni del corpo, anche ora trapassano oltre la rovina del corpo. 

Ed ora questo vibrare, vibrare incessante e trapassante, questo 
atto dinamico che appartiene alla sua natura, sarà e deve essere 


DS 


essenza della Persona. Per concludere allora: nella esperienza im- 
mediata del. « residuo » (Ueberschuss) di tutti gli atti spirituali del- 
la persona, cioè della essenza dell’« atto spirituale.»; sopra le sue 
condizioni corporee e per l’atto del morire nella trascendenza del- 

la persona sopra la unità corporea, qui dunque si ha il dato intui- 
tivo essenzitie che riempie l’idea della sopravvivenza ‘nelle migliaia 
delle sue forme, dalla fede dei selvaggi fino alle concezioni di Kant i 
e di Goethe (1). 

Se v'è qualche dubbio in questa. ripresa dello spiritualismo 
tradizionale è nella diffida che lo Sch. fa affiorare qua'e là per la 
teoria . tradizionale della conoscenza ‘a cui egli vuòle sostituire’ la 
« visione immediata » delle essenze. A questo modo egli però cor 
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. (1)- Mi. -ScueLen, Tod. und. Fortleben, “n. «Sehrifien. aus: dem Mpellasa,. I, Berlin 
1933, pp. 3-50 e Anbang, D. 307 s6. ATTINENTE 
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re il pericolo di attenersi al «fenomeno». e di. tenersi in una. 
sfera preontologica, ove tutti î valori, se possono essere ‘anche. 


avvertiti, non sono ancora ridotti al loro ultimo fondamento; 


sono lasciati « in sospeso » nel crepuscolo dell’intuizione feno- 
menologica, e: perciò ambigui e impotenti ad affermarsi come va-. 


lori assoluti. Anche per lo Sch. c’è il pericolo dell’aver voluto 
evitare il problema dell'essere nella sua universalità, e dell'aver so- 


stituito l'immediatezza di una pretesa intuizione alla: « teoria ». 


dell’essere dove unicamente può operare. la predicazione dell’esse- 


re e si può parlare di una struttura, perchè possono essere dati i 


principi, le connessioni, e poi quella impressione. dell'inizio e ‘del. 
la fine o continuazione dell'essere su cui verte il nostro problema. 
Che se si può dire che lo Sch. ha in sostanza colpito l’essenza. del 
problema, ‘ciò si spiega perchè più di una volta egli di fatto si 
serve: tuttavia ‘di quel metodo tradizionale — ‘come ognuno ha 
potuto vedere — e la sua intuizione immediata delle essenze si 
rivela, dalla sua stessa descrizione, un'operazione ‘ben più comr 


plessa di quanto egli voglia far intendere. Cotesto parlare poi di. 


una « essenza »' della morte, mette a nudo la debolezza del pro- 
cesso scheleriano, perchè Sch. stesso ha mostrato che la miorte 
riel suo aspetto metafisico non è tanto da vedere e localizzare in 
un particolare fenomeno, come fa l’uomo comune, quanto in una 
condizione intrinseca’ all’essere stesso dell’uomo secondo la: sua 
consistenza biologica, nel suo durare nel tempo. E” l’essere quin- 
di che ha un'essenza, non la privazione di essere che è la morte, 
ogni morte, L'idea che l’uomo si fa quindi sulla morte e sulla. sua 
ineluttabilità è il risultato di un ben definito orientamento mentale 
che le sue condizioni e modalità di vita gli suggeriscono rispetto: 
al suo stesso essere, Ed allora chi ha veramente l’essenza è l'uomo, 
e l’essere è l’atto di quest’essenza di cui esso segue le sorti: e sic- 
come quella dell’uomo è ‘un'essenza ambigua e ambivalente — è 
corpo’ ed è spirito — ambivalente ‘è anche la sorte dell’essere;' sog- 
getto a morte nella rottura del composto e assicurato. per la soprav- 
Vivenza, mella permanenza  dell’elemento ‘spirituale dell’essenza 
stessa. Ma per scoprire quest'essenza non basta l’intuizione feno- 
menologica immediata: bisogna scavare più a’ fotdo, trascendere 
appunto l'esperienza è «toccare » l'Assoluto come diremo. 

Più recentemente il Landsberg ha voluto andare più avanti del- 


lo Sch. ed.ha difeso la possibilità di una esperienza positiva della 


morte in senso proprio. L'uomo non ha soltanto la evidenza per 
così dire biologica della morte, avanzata dallo Sch., la.certezza em- 
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pirica che bisogna pur una volta morire: io sento anche l’evidenza . 


di avere immediatamente davanti a me la possibilità reale della 
morte, che io posso morire ad ogni momento, oggi e sempre. L’in- 
certezza quindi che sente l’uomo di fronte alla morte, non è di or- 
dine puramente biologico, ma è ambiguità e ignoranza del mio de- 
stino certo: la coscienza di questa ambiguità ed ignoranza di un 
fatto certo è un atto nel quale si costituisce. per me una presenza 
nel senso di, come (als), un'assenza della morte. Fin quando io vi» 
vo, la morte è assente; ma è un assente che può venire ad ogni 
momento, che può picchiare all'uscio e varcarlo ad ogni istante 


‘ senza attendere risposta: « Elle est la présence absente », Mors 


certa, hora incerta! (1). - . 
Ma anche l’analisi del L, resta nell'ordine puramente feno- 


menologico e non può dare ancora ragione dell’aspetto bifronte- 


che la morte ha per l’uomo: la morte resta ancora « senza fonda- 
mento ». Questo fondamento la morte non l’ha in sè, essa non ha 
una essenza ma è un fenomeno, un accadimento, un Ereignis. 
«Cè » la morte per l'uomo, e mon è che ia morte sia qualche: 
cosa o che essa fondi qualche cosa. C'è la morte appunto perchè. 
ci si stacca dal fondo, perchè il fondo non regge più, perchè esso 
viene ai mancare. La morte è veramente il limite fra la realtà fisica 
e metafisica dell’uomo e che ha il suò preciso significato a seconda 
del tipo di essere a cui è ricondotta. Ed è per questo ‘che mentre a 
nessuno viene in mente di negare la realtà della morte, molti ne- 
gano la immortalità o la travisano, perchè la storia del pensiero 
umano ha mostrato che molti sono i concetti possibili dell’'esse- 
re e fra loro contrastanti. 


y 


11 problema dell’immortalità è il problema dell'interesse che 
l’uomo porta al suo essere, è un problema che interessa ogni uomo 
in quanto uomo: vorrei dire che è il problema. essenziale dell’uomo 
essenziale; L'uomo può porsi molti problemi e di diversa natura, 


diversi a seconda della diversità delle situazioni individuali € del > 


le direzioni. che egli dà all’azione e al pensiero. E. allora altri sorio 
i problemi dell'artista, del poeta, del tecnico, dell’economista, del- 
lo statista e via dicendo, ed anche del filosofo,. Sono però questi 





(1) P. L. Lanpserno, Essai sur l'expérience de la mort, Paris, 1936, p. 14 68. 
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tutti problemi. di specializzazione che possono ‘toccare @ sviluppa» 


re una data qualità dell'uomo, ma non toccano la qualità dell’uo- 
mo come tale, la sua essenzialità; sono problemi che accentuano 
una divergenza e importano una certa localizzazione dell’attività 


spirituale, non' la sua convergenza e intimità, Son da ritenere 


quindi delle ‘« astrazioni » rispetto all'essere dell’uomo come tale. 
Perchè queste ed altre capacità fanno capo a differenze indivi- 
duali di genio e fortuna e si svolgono al margine. dell'essere: non 
sono nè interessano l’essere essenziale. Il problema essenziale del- 
l'Uomo è anzitutto quello che tocca e interessa ogni uomo al di 
sopra di qualsiasi differenza: poi, il problema è essenziale quan: 
do è accessibile all’intelligenza e all'attività pratica di ogni uomo, 
nei suoi termini e nelle sue possibilità fondamentali che’ sia in 
grado di orientarsi per una soluzione. fondamentale. Essenziale 
è quel problema il cui senso ela cui soluzione globale o sostan- 
ziale devono poter essere prospettati prima di qualsiasi specifi- 
cazione dell’attività umana, pratica o teoretica che sia, perchè 
esso ha carattere di fondamento: prima quindi della stessa f- 
losofia ed anzi prima. ancora della religione, perchè qui siamo alla 


| radice ultima dell'una e dell’altra, Se non si attacca alla proble. 


maticità essenziale dell’uomo la filosofia ‘svanisce in un linguag- 
gio cifrato di specialisti, si riduce ad un abracadabra, come avvie- 
ne artche troppo spesso. E se non si inserisce in questa essenzia- 
lità, anche la religione svapora in magia, superstizione, teurgia, 
teosofia, sciocca adorazione di elementi, di animali o di passioni 
umane di ogni tipo dalle più basse ‘alle ,cosidette nobili ed alte: 
anche la filosofia che vuole conchiudere l’essere, arrogarsi l’ulti. 
mo momento dell'essere dell’uomo, è idolatria — e tutte prima di 
essere delitti di lesa divinità, sono delitti di lesa wmanità. Non 
v'è dubbio allora che Spinoza ed Hegel, e tutti quelli -che si met- 
tono sulle loro pedate, sono degli idolatri che mancano del rispetto 


essenziale prima che verso Dio verso quello che ho detto l’uomo es- 


senziale o che Kierkegaard usa chiamare l’« uomo comune » (den 
almindelige Menneske). « L'uomo comune » non solo non riuscirà 
mai a raccapezzarsi nelle acrobazie geometriche e dialettiche di 
quelle filosofie, ma se le capisse si raccapezzerebbe ancora. «di meno, 
perchè dovrebbe constatare che esse mirano direttamente ad anmul. 
lare quello‘ che è suo specifico problema di uomo. Se Spinoza fonda 
tutta la sus Etica sul « Sese conservare », il « sè » di questo posses- 
sivo non è il Singolo ma la sostanza unica, la Mens impersonale, e 


uesto l'uomo’ essenziale, l’uomo comune, non lo ca irà, non lo 
* 
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ammetterà mai. L'uomo essenziale è uomo: vivo conereto e che 
deli avverte, nella vita quotidiana, l’attuarsi della. sua coscienza. indi- 
N} | viduale, la sua inserzione su di uno sfondo di esperienze indivitlua- 
li da cui. muove anche l’esercizio della sua ragione sui problemi 
{; dell'essere, sull’orientazione del suo essere di uomo: uomo 0 
donne, giovane, maturo ‘0 vecchio, Greco o Seita, Uomo essenziale 
è quello che si ritrova ciascuno di noi quando, ‘ al rincasare stan- 
E chi «dalle varie peregrinazioni della nostra giornata, diventiamo 
| pensosi del nostro essere e del destino che ci attende al rincasare ul- 
È i timo in punto di morte. Se il nostro affaticarci durante il giorno ap- 
il î pare vano, se i nostri compiti particolari spesso falliscono e perdono 
‘ogni senso nel mutare capriccioso degli eventi, non lo deve per- 
dere quel problema che. era il primo e resta l'ultimo. Essenziali in 
il; questo senso a me' paiono i problemi di Dio e dell’anima, della sua 
spiritualità e immortalità : e primo assolutamente, a mio mode- 
sto parere, quello dell'anima, perchè scala e chiave in. un certo 
i; i ‘ seniso ed in un primo momento, di quello di Dio. 
Mi pare pertanto che, il nostro problema abbia ora raggiun- 
to una « situazione » teoretica sufficiente per avviare la soluzione 
° essenziale. Ritengo. anzitutto che l'uomo, qualsiasi uomo’ e ‘qua- 
lunque sia il tipo di vita a cui si applica, avverte chiaramente la 
‘spititualità del suo essere e l'esigenza della sua immortalità come 
| I ‘persona . ‘individuale. ‘Ritengo ancora che l’uomo comune arriva 
|. ‘ sempre alla consapevolezza della sua spititualità e immortalità 
li per la stessa via per la quale arriva il filosofo quando ‘cl arriva, 
di cioè con la coscienza dell’attività spirituale ed in primis del pen- 
i siero, Ed è in questa medesima coscienza che l’uomo, ogni uomo, 
vive e avverte la consistenza e la incommunicabilità della sua in- 


di. dividualità spirituale. 
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il: | La. posizione che intendo di prospettare! si riassume quindi né? 


due punti seguenti: 

1) L'essere che pensa, 0 ésso è l'Assoluto od "almeno pes 
cipa. dell’ assoluto. 1 
| ©». ©. 2) Un tale essere pone ed esige l'affermazione. assoluta di 
1 sè — e quindi, se nel suo complesso reale esso si trova soggetto al- 
IU Ì | la morte, non lo deve essere in quel nueleo che. costituisce appunto » 
la sua. individualità spirituale. - 
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+. L’attività.del pensiero-mostra a chiunque. il’carattere ‘assoluto 
«dell'essere: dell'uomo : qualsiasi: attività di. pensiero, .artche là: più 
| «modesta, anche quella: dell’uomo comune. che si: muove: nelle 
‘preoccupazioni (della vita quotidiana. E’ il pensiero « comune» 
‘che si attua. nella forma. di affermazioni e negazioni,; cioè di pro- 
«munciamenti di verità su oggetti reali, rispetto a situazioni del. 
la. vita. vissuta; v6lto arisolvere'i suoi: concreti problemi: . Vedia- 
molo -in qualcuna delle formule più semplici e eletnentari: « Pietro 
‘è un uomo, Paolo ‘è mio cugino, questo tappeto è rosso, la gatta 
è diventata vecchia, il tempo è sereno, gli italiani sono ansiosi 
del loro futuro... ». é supponiamo ‘chie questi giudizi corrispondano 
a verità, da RR ar 
La spiritualità dell’uomo, la incorruttibilità  dell’aomo ‘inte 
fiore, si annuncianò immediatamente nella sua capacità di: enun- 
ziare: delle verità, ‘anche le più semplici verità: « Angeli et animae. 
‘intellectivae, dice il Dottore Angelico, ea hoc ipso ‘quod habent 
naluram per quam sunt capaces veritati8, sunt. incorruptibiles:» 
‘(I 65, 2, 83m). Capacità della verità: cioè di afferrarla, di formu- 
larla, di dirla : ‘ecco cos'è nella sua essenza. essere spirito; nel primo 
momento, Il secondo momento è di «fare» la verità, di' operàre 
il bene e questo interessa il secondo momento dell'immortalità, la 
‘sua’ specificazione : se' di. gaudio o' di pena. Vediamo un po” quel 
«che importa il conoscere. i ia de e ey 
Quando dico: Pietro è im uomo, ‘ed ogni ‘volta che faccio un 
‘qualsiasi giudizio, ‘io pronuncio un «è»: è sw questo @è », sulla 
: possibilità che ha l’uomo di pronunciarlo, che ‘poggia la sicura 
‘| coscienza della sua individualità spirituale, Per dire « è », l’uomo 
‘deve prima conoscere ciò di cui esso si dice e. ciò che diée, ..il 
‘Soggetto e il predicato, e poi egli si deve assicurare per qualche 
via della loro appartenenza o sintesi: tale è appunto la. vita dello 
‘spirito. Conoscere & indubbiamente realizzare’ una « forma di pre: 
‘senza » da parte del soggetto rispetto ‘all’oggetto, è operare ‘una 
presenza che alla fine deve avere là forma di un possesso: conò- 
scere è: possedere ed un possedere in senso forte quant’altti mai 
nel-suo ordine. I corpi'sorio éd esistono; essi accostano e sono ae- 
“costati, si compongono € si scompongorio, si giustappongono;- si 
agglomerano, non sì fanno « presenti » gli uni ‘agli altri ‘e tanto 
‘meno in una forma’ di* possesso, I° viventi. egli. animali ‘vivono, 
| sì’ moltiplicario e’ se volete anché conoscono - a: modo” loro :--ma - 
non. opetano una*vera forma di. possesso.‘ Esgj : prendono; mun- 
? giano, ‘sbranano, ‘coriquistanò anche, ma  non- per- possédere: bensì 
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per distruggere. Il possedere, nel senso di realizzare una presenza 
assoluta, è atto: spirituale, ed è atto interiore conoscitivo prima 
di essere atto giuridico esteriore, Per questo tutte le filosofie e' le 
politiche che vogliono arrivare a negare la proprietà, mirano 2 
negare prima lo spirito. Ma com'è che il conoscere umano è cotesto 
possedere: assoluto?  Vediamolo nell’atto del giudizio. Pietro. è 


‘ uomo. Qui certo il primo possessivo cade sopra Pietro: è di lui che 


si dice che ha l'umanità; però non è tanto questo fatto, questo 
possessivo particolare che c’interessa, perchè io potrei fare indif- 
ferentemiente qualsiasi altro giudizio di realtà e la conclusione re- 
sterebbe identica per il nostro scopo. Ma la. vera situazione è | 
questa. Per dire che Pietro è uomo, io devo rendermi conto evi- 


‘dentemente ‘cosa nella realtà è Pietro ed insieme e soprattutto 
- cosa è l’uomo. Pietro è un individuo, un tale individuo, un indivi. 


duo della specie umana come sono tanti altri, fra i quali oso met- 
termi anch'io. Questo soggetto viene quindi qualificato, con il 


‘tramite dello «è », dal predicato « uomo ». Se dico Pietro è Pie- 
«tro, io non dico niente, io mi ripeto. Se dico Pietro è Paolo io 


non dico niente, dico un assurdo e assurde sono anche le proposizio- 
ni: Pietro è uh asino, una sedia, ecc. Ma se dico Pietro è un uomo, 


‘ formo una proposizione con senso, mi rendo conto di dire una veri» 
‘tà. E perchè? Per la ragione che nel mio atto di giudizio Pietro è 


solievato alla sfera dell’universale — l’uomo — perchè il soggetto è 
inserito nell’assoluto che la realtà di « uomo » importa per il co- 
noscere. Certo Pietro è questo uomo, « un uomo » : ma io non pos- 
so avere il valore del numeratore senza «Sapere » (c avere » 
quindi in me) quello del numeratore: quindi per poter dire « Pie- 
tro è un uomo >, bisogna conoscere l’uomo, sapere e avere presente 
in sè cos'è l'uomo come tale, l’uomo assoluto: per conoscere 0e- 
corre alla fine possedere l'assoluto, un assoluto. 
Ma questo assoluto — a rifletterei bene — nel suo rigore for-. 
male non è che in me che pronuncio il giudizio, Fuori ci sono 
Pietro, Paolo, e tutti gli altri soggetti possibili, del tipo di giudi- 
zio: X è un uomo — come ci sono tutti gli altri enti: cani, gatti, 
case, tappeti.., cioè realtà singolari che io posso prendere come 
soggetti di un giudizio. In sè questi esseri nom sono assoluti: quel . 
quid di assoluto, indispensabile per ‘ogni giudizio anche il più 
conereto, essi, gli oggetti lo hanno in quanto sono conosciuti, lo 
hanno nella conoscenza dal mio atto di giudizio. ‘Allora è lo spi- 
rita che realizza in sè questo assoluto, che lo tiene im sè € quindi 


. la possiede, e possedendolo può anche ridarlo e comunicarlo nella 
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predicazione a quanto ne avanza il diritto e nell’ambito di que- 
sto. Lo spirito che è nell’uomo allora è fonte di assoluto, prima 
di esserne luogo e medio per le operazioni del conoscere: è quindi 
indubbiamente una realtà assoluta, anche se com. questo nori è 
detto senz'altro che sia l'Assoluto, quello maiuscolo o l'unico As- 
soluto. se 

S. Tommaso poteva quindi dire: « Sensus non cognoscit esse 
nisi sub hic et nunc, sed intellectus apprehendit esse absolute et se- 
cundum. omne tempus » (I, 75, 60); «'Anîma intellectiva cogno- 
scit rem aliquam în sua natura absoluta, puta lapidem in quan- 
tum est lapis absolute, Est igitur forma lapis absolute ‘secundum 
propriam rationem formalem in anima intellectiva, ‘Anima igitur 
intellectiva ‘est forma absoluta » (I, 75, 5c). E il Dottore Ange- 
lico, con maggior precisione di Scheler, non teme di asserire che 
qui si tratta, da parte del soggetto conoscente, di una esperienza 
immediata in cui egli coglie la sua spiritualità: l’uomo non po- 
trebbe venire mai a termine di tutto quel cercare e provare e ma- 
neggiare — che è il conoscere — se in tutto questo muoversi non 
si autopercepisse come centro e status în quo assoluto nel suo or- 
dine, E perciò l’uomo può operare nel conoscere una certa forma 
di presenza, anzi la forma più pura che è il possedere l’assoluto, 
ciò che non può.essere se non in quanto l'intelletto stesso è la far 
coltà dell’assoluto, assoluto quindi esso stesso, Tutto questo si con- 
stata al di qua di ogni sistema : il tipo di giudizi che ho preso in 
esame appartiene certamente al pensiero essenziale, Che in essi 
si faccia presente l'Assoluto, ne è ben cosciente. l’uomo comune: 
nel formarli e nel pronunciarli egli avverte immediatamente la sua 
assolutezza cioè la sua individualità spirituale, la spiritualità del- 
l’essere individuale che è incorruttibilità ed esigenza d’immortali- 
tà. Se non fosse l’uomo comune ad' avvertirla per primo, neppure 
il filosofo ci arriverebbe mai. 


VII 


Fsicenza che è « persuasione » salda dunque d'immortalità 
gi , 


- e non intuizione nè esperienza diretta: c'è esperienza ed intuizio- 


ne della nostra individualità spirituale, della sua efficacia nel mon- 
do, da cui nasce e di cui vive quella persuasione, La esigenza di 
immortalità riposa quindi su di un saldo fondamento teoretico, 
perchè reclamata dalla possibilità stessa del ‘pensare : è una cer- 
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tezza che fascia tutto lo spirito e: non una fiammella che si ac 
ceride e si localizza in un uniéo punto, non'una, certezza di pri 
vilegiati od una evasiorie di scontenti, Ed è perchè l’esperienza 
della ‘propria. individualità--spirituale e la conseguente persuasione 
-d’immortalità appartengotio all'uomo essenziale, che si spiega an- 
‘che l’interesse che ogni uomo pone a questi ‘problemi e la «sua. 
brama di risolverli: come egli. ne afferra bene il senso senza 
dover pagare il pedaggio a qualche sistema; Tradisce perciò ‘una 
‘schietta metitalità  positivista la. posizione dell'ultimo. ‘Bergson, 
«quando nellè « Deua sources... » ‘(1)’ ha voluto sviare ‘la persua- 
sione: dell'immortalità hei duè ‘vicoli ‘ciechi 3 la cosidetta facoltà 
fabulatrice ‘del primitivo che cerca uno scampo dall’orrore della 
imaginazione della morte, è la intuizione del mistico il quale, per 
aver già attuata l’unione con l’amore sostanziale, ha già vinto la 
‘morte, ha il possesso di questa ‘immortalità, la esperimenta e se 
ne bea: immerso nel’ pelago- della divinità, In realtà. Bergson dà 
troppo all’uno e troppo poco all'altro e si dimentica soprattutto 
che prima dell’uno e dell'altro c'è l’uomo essenziale e c’è l’eserci- 
zio del pensiero essenziale; senza del quale anche quelle deviazioni . 
o sublimazioni sarebbero impossibili e senza senso. 

‘ Ed errava tanto più Feuerbach proclamando che « morte e 
‘immortalità sono nulle >, che la morte è un semplice punto. di ri- 
ferimento; che non c'è che la vita, quella biologica che gli uomini 
‘sì trasmettono di generazione in «generazione; perchè l'affermare 
che, dopo la morte, la vita dovrebbe essere senza il corpo, è un non- 
senso che nessun uonio sarà in grado di capire. Per F. la morte è 
quindi una negazione. speciosa e la immortalità un'affermazione 
‘speciosa (2). Senonchè l’uomo essenziale trova che la morte è una 
dolorosa realtà, la più dolorosa per la sua vita di spirito, più che 
per quella di corpo. Alla difficoltà, toccata dal F. circa la im- 
possibilità di una vita a solo dell'anima dopo la morte e alle altre 
sollevate dal materialismo, dai panteismi metafisici, dall’Averroi- 
smo e da tanta filosofia odierna contro l’uomo spirituale, lo Spiri. 
tualismo non ha mancato di rispondere ed esse non possono di- 
Struggere una certezza ed un’esigenza connaturate col suo es- 
sere stesso, FONNI, 

i Le difficoltà (sul come, sul dove... : sull’inserzione del tempo 
nell'eternità, del finito nell’Infinito e su tutta. quella. ontologia in 





(1) Capitoli I e II, 
(2) FeuERBACIE, Tod und Unsterblickeii, 
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sospensivo che importa sul piano filosofico puro l’immortalità in- 
dividuale) possomo certamente preoccupare l’uomo e rendergli 


‘alle volte arduo il cammino. Ma l’uomo comune, se segue il corso 


del suo pensiero essenziale, può otterere la certezza che egli non 
sì trova solo in'questa vita e meno ancora nell’altra, malgrado 
tutte le sofistiche della libertà e della necessità -«che sono state 
imbastite dal professionismo filosofico di tutti i tempi. L'uomo: co- 
mune, a differenza di tanti sofi parolai e impettiti di essere « sine 
Deo in hoc mundo » (Eph. 2, 12), avverte nell'esperienza della sua 
spiritualità che c'è (e ci deve essere) Uno che veglia sui suoi passi 
nei sentieri della vita con sollecitudine di Padre, pronto a porger- 
gli la mano e a fargli lume, quando il cammino si fa più aspro 
e le luci della terra si oscurano davanti a lui. Allora le difficoltà, 
lungi dallo spingere l’uomo nelle vie disperate della negazione o 
nel dilettantismo speculativo del dubbio, formano quel momento 
dialettico nella vita dello spirito in cui avviene la sutura fra, la 
vita e il pensiero, fra la filosofia impotente a risolvere quelle dif- . 
ficoltà e la religione che se le assume nella vera trascendenza. 
Così, soltanto la religione, la vera religione, è in grado di dare 
all’essere. quel compimento metafisico che la circolarità del fi- 
nito gli sottrae, ingannandolo, ad ogni istante, è l'uomo religioso è 
l’unico che si assicura la positività della trascendenza dell’essere 
e che è maturo per il giudizio. 

Avendo cominciato con il Socrate antico, pensoso davanti ai 


. giudicì sulla sua morte, chiudo con il Socrate moderno e cristiano 


che nel pensiero della morte trovava l'energia di vivere. 

« Nella realtà succede che ogni uomo muore, la sua vita ha una 
fine; ma da ciò non segue che essa l’abbia nel senso di una conclu- 
sione. Il fatto che essa aveva una fime, proprio questo tempus, da 
parte del tempo, mostra che la morte non è la cosa decisiva, 
che la conclusione ci può ‘essere mentre l’uomo vive. Servirsi della 
morte come conclusione è un paralogismo, una metàbasis cis allo 
génos, perchè la morte è anche una conclusione, ma essa risulta - 
da tutt’altre premesse; e la morte è bensì un punctum finale, ma 
nella sua indifferenza astratta essa non ha niente da fare con que 
sto, se il senso è finito, se vi era o non un senso nella vita del 
morto; essa non cambiala vita di un uomo în concreto. Al con- 
trario essa toglie în abslracto la condizione della vita ed impedi- 
sce con ciò ogni cambiamento ulteriore » (1). 


(1) Kreriecaarp, Libro su Adler, seritto intorno al 1846-47 e lasciato inedito, 
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i .% 
« Che un uomo abbia potuto vivere dieci, venti, trent'anni, 
senza essersi accorto che esiste Dio: oh, come dev'essere tre- 


DS 


mendo il meritare che Dio si adiri contro costui! Perchè Dio è 


l’amoroso, e la- prima forma dell' amore è appunto che Egli amoro- 


samente fa che uno si accorga che Egli esiste: che non si vada 
a zonzo come uno stolto, senz’accorgersi di Dio, Ma è questa 


‘Vira di Dio, il lasciaré che un uomo vada come un animale che 


Egli non chiama» (1). 


Ora si trova in Papirer, VII B 235 (ed. P, A, Heiberg, V. Kuhr, Copenaghen, 
1916). Cfr, p. 6 4. 

(1) Diario, 1848, IX A_75 inizi ed, P, A, Heiberg, V. Kuhr, Copenaghen 
MCMXX), 





PAOLO FILIASI CARCANO. 


La funzione dell’ esperienza 
il problema dell’ immottalità 


1. - Sé noi gettiamo un rapido sguardo al complesso della ci- 
viltà occidentale, siamo subito colpiti. da due caratteri, ugualmente 
importanti sebbene in contrasto fra loro. Anzitutto una saldissima 
coscienza della assoluta superiorità della nostra civiltà su tutte le 
altre. civiltà antiche ed orientali ;. e in secondo luogo una crisi in- 
terna crescente e veramente paurosa a cui soggiace questa stessa 
nostra civiltà, proprio nell’atto în cui essa vorrebbe maggiormente 
proclamare il suo prestigio .su tutti i popoli del mondo. Se ora esa- 
° miniamo brevemente questi due caratteri, non v'è dubbio che essi 

risultino, nella loro essenza, profondamente congiunti al Cristia- 
nesimo : quella superiorità è la infinita superiorità del Cristiane- 
simo su. ‘tutte le altre: religioni che tuttora ‘esistono 0 siano. mai 
esistite sulla faccia della terra, quella crisi è la crisi del Cristiane- 
simo. cioè la decadenza della fede, Invero quel rapporto di supe- 
riorità non si limita'a una semplice superiorità materiale o poli- 
tica, di sapienza o di potenza (come poteva essere la superiorità 
dei greci sui barbari), ma implica altresì la chiara coscienza di 
una .netta superiorità spirituale e morale, che sarebbe inesplica- 
bile senza il Cristianesimo, e in particolare senza il tipo specifico 
di salvezza che esso ha predicato, @e che doveva. influire ‘così 
profondamente sulla formazione e sullo sviluppo di tutta la spi- 
ritualità occidentale. In effetto, la concezione cristiana dell'im- 
mortalità, cioè la speranza di una salvezza radicata nell’amore di 
Cristo. (malgrado. i suoi lati oscuri e le sue difficoltà con- 
cettuali), è stata pur sempre il.vero fulero implicito od esplicito 
di tutta la vita spirituale dell'occidente, ciò. senza di cui 
l'occidente cessa di essere comprensibile o per lo meno è costretto 
. a mutare totalmente la sua fisionomia. D'altro lato, come dice- 
vamo, la nostra civiltà contemporanea presenta una crisi gravis- 
sima, che si denunzia non solo nello scetticismo religioso, ma in 
uno. smarrimento psicologico e morale senza precedenti. nella, sto- 
ria. Si delinea, così, per la concorrenza di questi vari. fattori, un 
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problema storico di estremo interesse, che riguarda la cultura oc- 
cidentale nel suo complesso, nel carattere differenziale dalle altre ci- 
viltà, nella sua coerenza interna nonchè nel dinamismo della sua 
evoluzione. Ora noi ci proponiamo di esaminare brevemente questo 
complesso di fatti, in vista dî giungere a una impostazione rigo- 
rosa e a un chiarimento storico essenziale di quello che costituisce 
l'argomento specifico che ci siamo proposti di esaminare, cioè la 
possibile funzione dell’esperienza nei confronti del problema della 
immortalità... . ra a 

In conformità di ciò, noi dobbiamo chiederci, come prima 
cosa, che cosa sia il Cristianesimo, e in che cosa esso fomdi una: così 
salda coscienza della sua superiorità. E non v'è dubbio che noi dob- 
biamo rispondere come i ‘primi cristiani, che il Cristianesimo è 
essenzialmente la buona novella, e che questa buona novella si iden- 
tifica sostanzialmente col superamento, con il trionfo decisivo ri- 
portato sul paganesimo. Ma che cos'è a sua volta il paganesimio? 
Certo nel paganesimo vi fu una profonda evoluzione religiosa, che 
impedisce di raccogliere sotto un unico concetto la varietà delle 
sue forme storiche; e in particolare negli ultimi secoli precedenti 
l’era cristiana, esso dimostrò un reale bisogrro di elevazione, direi 
quasi di evasione, di cui il buddismo e la religiosità misterica sono 
senza dubbio le due manifestazioni più salienti. Proprio questo di- 
mostra però quanto il paganesimo avesse bisogno di una eleva- 
zione o di una evasione! Ma che cosa era allora, nel suo nocciolo 
elementare, questo paganesimo da cui il mondo provava così forte 
il bisogno di evadere? Era il regno delle ombre, l’impenetrabile 
Fato superiore alla volontà degli dei, la dura legge del Karma... 
era l’angoscia primordiale, il dolore degli uomini, lo straziante ulu- 
lato degli animali nella tenebra notturna, in una parola era l’ab- 
bandono delle creature, in una natura ostile o. indifferente, a sua 
volta sconvolta e lacerata dalla furia degli elementi (1). Per avere 
una immagine plastica di ciò, basta gettare uno sguardo alle ma- 


. schere in uso presso i popoli primitivi, o alle terrificanti raffigura» 


zioni di cui pullula la mitologia asiatica. Si dirà che questa pessi- 
mistica, rappresentazione. del. mondo. pagano è troppo unilaterale, 
e come prima cosa si addurrà il sereno paganesimo ellenico: ma a 


‘ 


parte il fatto che il presunto ottimismo greco è stato ormai sotto- 





si (1) Si pensi alla nota rappresentazione dell’Ade, e al Cheol ebraico, ma’ spe- 
cialmente alla deserizione, giustamente famosa, del « numinoso » nella nota; opera 
di R, Orto, Il‘Sacro. 
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posto: a troppe critiche, è da notare che ésso è .il frutto ‘piuttosto 
di una reazione eroica della volontà che di una concezione vera- 
mente ottimistica della vita: è, com'è ovvio, quell’eroismo, — 
vorrei quasi aggiungere quel sentimento dell'onore, quel senso ma- 
schio della vità, +.che fù tanto esaltato qualche anno fa dagli 
scrittori razzisti come caratteristica essenziale dei popoli ariani, e 
addotto come prova decisiva della loro supériorità sui popoli me- 
diterranei (ad es. gli Etruschi) sugli ebrei e sugli orientali. Ma l’eroi. 
smo non sopprime la tragicità della vita, il cupo grigiore che è ia 
sorte degli uomini nell’Ade, e — nelle religioni indiane — l’infinita 
tristezza che inerisce alla ruota delle reincarnazioni. i 

| Ma il trionfo ‘del Cristianesimo sul paganesimo non si riduce 


[N 


‘in realtà a questo aspetto. Invero il Cristianesimo è stato rappre- 


sentato varie volte dai suoi ‘apologisti come lo spuntare dell’aurora 
dopo una lunga notte tormentata da incubi, Senonchè esso mon ha 
voluto essere soltanto la luce, ma quella tuce di cui parla il Van- 
gelo giovannèo ; quella luce che pur ha vinto le altre luci, che qua: 
e là si accendevano nei tentativi di evasione dallo sfondo opaco del 
paganesimo, e specialmente melle religioni misteriche. « Si le Chri- 
stianisme efîlit été arrété dans sa croissance par quelque maladie 
mortelle, le monde eùt été mithriaste »: questa celebre frase di 
Renan (1) dipinge sul’ vivo.la-grave lotta.che.si svolgeva all'epoca - 
dell’incipiente decadenza dell’Impero romano, l’urto di due oppo- 
ste spiritualità. Ma il Cristianesimo ha vinto sui residui magici an- 
cora impliciti nei riti della iniziazione mitriaca, come ha vinto sulla 
filosofia greca e come avrebbe certamente vinto sul pallido ideate 
buddista; e la sua vittoria sulle religioni misteriche ha significato 
senza dubbio il trionfo della pura religione sulla magia. Le analogie, 
invero, non mancano, ma vi è una sottile diversità che è però gra- 
vida di conseguenze, perchè mentre nei misteri è la funzione e non 
la persona del mediatore che ha importanza centrale, nel Cristia- 
nesimo avvieng precisamente il contrario (2); e mentre nei misteri 
siamo noi che dobbiamo andare a cercare la nostra salvezza, sotto: 





ui Renan, Marc-Aurele et la fin du monde antique, p, 579, 

(2) Nella filosofia greca (come scrive giustamente P. DE LaBRIOLLE, La réaction 
paienne, Paris, 1934, intr., p. 14), «l’uomo desideroso di orientarsi verso il divino 
non aveva bisogno che di sè stesso, Che egli prendesse coscienza delle sue aspira- 
zioni profonde, che egli risolvesse di soddisfarvi il suo volere personale doveva 
bastare a sollevarlo verso la immortalità, Che bisogno, quindi, di un salvatore, sé 
l’uomo poteva salvarsi da sè stesso? », Ma questo è um tratto caratteristico comune 
4 tutto. il' paganesimo, e che'si ritrova perciò (per quanto ‘atteluato e dissimulato) 
anche nei misteri, 
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Li 


mettendoci ai vari riti iniziatici, viceversa nel Cristianesimo è il 
Ruon pastore che viene a-cercare la pecorella smarrita. Non si trat- 
ta perciò nemmeno di cercare, ma di non respingere l’invita, che 
sotto la forma della passione di Cristo ci viene rivolto tanto perso- 
nalmente, e che suscita per converso nelle nostre anime (come scri- 
ve Eusebio) « un affetto tanto profondo da premerei più la fede 
in Lui della vita nostra » (1). : 

La natura di queste differenze (cioè di questo duplice trionfo 
sul paganesimo) è tale che essa ci permette di cogliere nella ma- 
niera più profonda la caratteristica spirituale del Cristianesimo; 
nonchè la remota genesi psicologica di alcuni concetti fondamen- 
tali che permeano di sè tutta la civiltà occidentale, La sostituzione 
della provvidenza divina ‘all’impenetrabilé fato degli antichi, è 


| senza dubbio l'essenza della grande trasformazione operata dal 


Cristianesimo, e ciò che determina il nuovo clima spirituale della 
umanità. E questa provvidenza, si badi, non è una provvidenza ge- 
nerale sul tipo di quella degli stoici, che veglia sul corso dell’uni- 
verso, e neppure una semplice assicurazione sul corso della. vita, 
ma ‘è prima di tutto’ l’espressione di un amore infinito di Dio verso 
le:creature, di un amore primordiale ché culmina nel mistero della 
incarnazione, che è la testimonianza indefettibile di questo amore. 
Ora proprio questa nuova fede nella provvidenza divina, nell’amo- 
rosa cura del Padre Celeste per le sue creature, è ciò che ha tolto 
la maledizione che ancora gravava sull'individuo nel ‘mondo pà: 
gano, e che era inerente proprio al concetto originario della sua 
individualità, all’ingiustizia del suo essersi distaccato dal tutto. 
L'individuo acquista invece, còl Cristianesimo, un valore infinito, 
perchè (come dice S. Giovanni Crisostomo) « niente uguaglia in va- 
lore un’anima, neanche il mondo intero » (2); e invero l’uomo, corì 


L'avvento del Cristianesimo, è sottratto alla duplice schiavitù della 


morte e del peccato, la sua animia è rigenerata dal Vangelo e dalla 
sua partecipazione alla passione di Cristo, e di fronte a lui si apre 
la mirabile prospettiva di una eternità beata. Il male è come se 
fosse stato succhiato via dall’universo, bevuto da Cristo col calice 
delle sue amarezze, e l'uomo per compenso ha conosciuto la libertà, 
l'autentica libertà dei figli di Dio, che.nom è da confondersi con la 





; (1) EuseBio, Storia Fodesgnicai Hib, I, cap. mM, 20 (trad, i 5; Rivense, 1943, 
vol. I, p, 47). 

(2) Micene, Patr. graeca, v, 61, 29, in 18 Cor,, I, 17; cit. da E. BouLARAND, La 
venue de l'homme è à la foi d’après "Saîne Jean Chrysostome, « Alalecla eregoriana ”» 
Roma, 1939, p, 158, 
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misera: affermazione della libertà umana, abbandonata alle sue 
forze, in un mondo che pur soggiace alla schiavitù della morte; ma 
è per l’appunto quella superiore libertà che si attinge dalla fonte 
sempiterna della grazia divina. e che come primo effetto della sua 
potenza risuscita ‘i- morti e cancella i peccati del mondo. 

E° ovvio che' con ciò l'individuo trovi le condizioni psicolo- 
giche più propizie per il libero e spontaneo sviluppo della sua per- 
sonalità. Infatti il credente non si trova più in un mondo radi; 


calmente ostile e indifferente, di fronte a evi l’ultima saggezza è 


di saper limitare i propri desideri, ma si trova immerso in una 
novella: atmosfera di fiduciosa attesa è di illimitata speranza, che 
{malgrado la serietà della concezione cristiana della vita) non solo 
restituisce valore immortale ai suoi sentimenti ed affetti più tobili, 


‘ ina non pone neppure alcun limite alla sua insaziabile sete di feli- 


cità, Senza dubbio ciò non toglie i mali della vita presente, nè la 
dolorosa esperienza della Croce, nè il fatto che i beni celesti ci at- 
tendono solo al di là della morte: ma ciò è saldato’ con un solo 
circolo (che è dopo tutto quello della passione e della gloria del 
Salvatore) con la precedente speranza; in-modo da fondersi con 
essa in un unico tutto, Avviene così che i} Cristianesimo si pre- 
senti con questo duplice carattere, di un intensissimo amore della 
vita' e di una struggente nostalgia della patria celeste. Pellegrino 
în terra, punto dalla melanconia dell’esiliò, il cristiano ama la vita 
e aspira alla vita, perchè — come serive S. Agostino — « chi dice 
la vita semplicemente, dice la vita piena, felice ed immortale »; e 
d'altro lato — come commenta il Gratry — «la vita presente non 

è la vita: è um allettamento alla vita, un incitamento a cercare la 
sorgente dell’acqua, di cui ci è data una goccia sola » (1). Questo 


‘‘spiega perchè il Cristianesimo sia solo apparentemente (o per me- 


glio dire solo nel suo aspetto di mezzo e non di fine) una religione 
della rinunzia, e come mai esso abbia potuto favorire il sorgere di 
un autentico personalismo, ed alimentare come da inesausta linfa 
tutti i i più nobili ideali umanistici dell’ ‘occidente. 


Le Ma, giunti a questo punto, dobbiamo chiederci quale sia 
il vero presupposto metafisico che ha reso possibile la concezione 
cristiana dell'immortalità, e che ne ha definito — per così dire — 
il carattere spirituale specifico; e dobbiamo cercare inoltre di enu- 


s (I) AL Grey, La piidoontia du Crédo (dalla daceslia di scritti del cadi 
cura di Derbaoo, La sete e la sorgente, Torino, 1943, p, 469, 471). 2: ° 
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cleare tutte le conseguenze implicite in questo presupposto, seguen. 
done il graduale sviluppo psicologico e senza arretrare di fronte a 
nessuna conclusione, Possiamo allora dire (come ha affermato espli- 
citamente Max Weber) che ciò che caratterizza nella ‘sua più pre- 
fonda essenza il ‘Cristianesimo è stato l'eliminazione di ogni ele- 
mento magico dal mondo, l'abolizione della magìa come mezzo di 
salvezza. (1). Lo spirito del Cristianesimo è essenzialmente reli gio- 
so, non magico : questo vuol dire che il credente attende la sua sal- 
vezza unicamente dalla grazia e non ‘da ricorso a mezzi magici, 
cioè dà un'azione puramente soprannaturale, assolutamente incori- 
fondibile con qualsiasi potenziamento o utilizzazione di forze psi- 
chiche sonnecchianti nella coscienza. La magla è, in fondo, una 
scienza incipiente, sia pure uma scienza orientata in maniera dia- 
metràlmente opposta alla nostra, e con categorie radicalmente di- 
verse dalle nostre: ma essa parte sempre dalla considerazione di 
forze geculte che agiscono nel mondo, ed essa persegue perciò un 
ideale di potenza, vuole — come la scienza — fornire all'uomo 
l’impertum. nhaturae. L’adepto della magìa non rinuncia a sapere, 
egli è mosso anzi da una curiosità insaziabile, non umilia la sua 
volontà, anzi la potenzia e la esalta: e il suo è in definitiva piut- 
tosto un atteggiamento di orgoglio che di preghiera. La stessa im: 
mortalità è qualcosa: che va conquistata, attraverso-un lungo -tire-. 
cinio, attraverso una stretta coordinazione di mezzi e fini: e anche 
la inorale (fino a quando almeno non rasgiimga una propria auto- 
nomia) può venir ridotta a un anello della catena, a un semplice 
mezzo di purificazione materiale, ‘che purificando l'anima, accresce 
la sua.potenza spirituale, e la mette in grado — per esempio —- 
di conseguire una più profonda visione o un più intimo contatto 
col mondo degli dèi (2).. de I i: 
Certamente una distinzione radicale fra magia scienza e. re- 
ligione è impossibile, perchè i loro fili diversamente. colorati (per 
usare una similitudine del Frazer) sono troppo intrecciati fra Joro 
nel comune tessuto della storia, per potersi nettamente districare. 
Ma in complesso non può negarsi che l'atteggiamento cristiano sia 
proprio agli antipodi dell’atteggiamento magico, e che esso operi 


de, i 





(1) Max WerER, L'etica protestante e lo spirito del capitalismo, trad, it.; Roma, 
-1945, p. 105, 126, 175. L'autore ha di mira specialmente il protestantesimo, ma ciò 
non porta pregiudizio alla validità e all'interesse delle sue definizioni - 

(2) Questa osservazione è ben: nota, e risulta specialmente nello studio dei 
primitivi, nei quali l'intreccio fra magia morale e religione è assai stretto e diffi» 
cile-a dipanare Cfr, per es, PETTAZZONI, La confessione dei peccati;-vol:-I, Bo. 
logna, 1929, : ; : pe 
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un radicale spostamento della magia verso la morale. La salvezza 
è infatti operata non da un compromesso con le forze del cosmo, 
ma da un atto puramente gratuito, in cui si rivela l’infinito ‘amore 


- di Dio per le sue creature. E per compenso, la riconoscenza e l’af- 


fetto del cristiane per Cristo è così intenso, così profondo, così com- 
pieto, che esso estingue ogni curiosità, ogni volontà di potenza. Si 
entra in un nuovo mondo di fede e di libertà: la fiducia più illimi- 
tata, la libertà più assoluta, non asservita da alcun determinismo 
di forze naturali, perchè identica nella sua essenza al fiat divino 
che ha creato il mondo e le gerarchie angeliche, La psicologia del 
cristiano è così polarizzata in un'unica direzione: amare appas- 


sionatamente Cristo. e seguire il suo insegnamento, Le Beatitudini 


indicano tutto un muovo indirizzo spirituale dell'umanità; esse si 
attuano in una sfera di così semplice e cristallina trasparenza, che 
fanno svanire dinanzi a loro come -per incanto ogni libido sciendi, 
ogni libido sentiendi. Che importa conoscere e conquistare il mon. 
do, penetrare gli arcani della sua struttura spirituale e materiale, 
tentare nuove vie della coscienza, nuove esperienze psichiche, nuo» 
va pratiche magiche che ci schiudano i cieli e ci diano le estasi? 
Questo non vorrebbe dire imitare Cristo. Il compito è più semplice, 
più modesto, ma anche infinitamente più puro: il mondo è là, da- 


‘ vanti.a noi; nella sua materialità determinata, come la palestra in 


cui dobbiamo esercitare umilmente la nostra virtù, suguire i pre- 
cetti evangelici, Ed i miracoli? Essi sono un di più ; sarebbe assurdo 
per un cristiano voler compiere o gloriarsi di compiere dei miracoli, 
come un mago del paganesimo che esperimenta con forze demo. 
‘niache e poi si vanta del successo. Anche se gli apostoli compiran- 
no dei miracoli, essi ne riporteranno sempre tutta la gloria a Dio, 
e dai miracoli stessi essi trarranno argomento per accrescere col 
loro amore la loro umiltà; e giammai il loro orgoglio, « Beati coloro 
che non hanno veduto e hanno creduto » : ed è così che il principio 
di una fede cieca, tanto più assoluta in quanto radicata esclusiva- 
mente nell’illimitato amore di Cristo, si è installato nel cuore 
stesso del Cristianesimo. La polemica con lo gnosticismo asquista 
in tal modo un’importanza storica e un valore simbolico veramente 
grandi nella storia della cristianità. La gnosi infatti — come è 
stato varie volte ripetuto — fu « il primo e forse il più serio peri. 


‘colo corso dal Cristianesimo » (1), paragonabile solo per la sua.. 


gravità al pericolo dinetra mente opposto, potenzialmente impli- 


® 





(1) Cfr. vigili Histoire de PEcole d'Alexandrie, Paris, 1846, dal: Li 202. î 




















de PAOLO FILIASI CARCANO 


cito nella riforma protestante. La gnosi invero non rappresentava. 


solo la filosofia greca, ma convogliava nel suo seno tutta la grande 
tradizione magica orientale. Ed è questo il punto fondamentale: la 
Chiesa, assumendo una posizione di difesa, richiamava sostanzial- 
mente al Vangelo, e all’autentica imitazione di Cristo, sbarrando 
decisamente la via a qualsiasi velleità ‘di utilizzazione o di esalta» 
zione di forze. psichiché. dormienti ‘nel. nostro spirito, e capaci ‘di 


darci una più profonda conoscenza mistica del cosmo e una più di- 


retta esperienza di mondi spirituali. La costante diffidenza della 
Chiesa verso la mistica, la critica severa a cui essa ha sempre sot- 
toposto le estasi e le presunte rivelazioni ‘soprannaturali, il carat- 
tere di secondaria importanza loro attribuito dagli stessi mistici 
ortodossi — sono lo sviluppo coerente di quest'ordine di idee (1). 
Il Cristianesimo ha disereditato profondamente l’esperienza psico- 
logica, la‘ quale non si è sviluppata tanto nell’occidente quanto 
nell’oriente, Il Cristianesimo in effetto ha polarizzato l’attenzione 
della coscienza su di un unico punto (cioè la figura storica del 
Cristo), e ciò facendo ha ristretto praticamente la coscienza in un 
ambito che — per esseré spiritualmente purissimo — non cessa di 
essere in certo modo umano, terreno. L'interesse morale, sia: pure 
incardinato nel Cristo, domina ‘tutto, ed esso sì riferisce indubbia- 


‘ mente a questo mondo, anche se in. esso'porta la testimonianza di 


qualcosa di eminentemente soprannaturale, la carità. 


3. — Ma una volta stabilito ciò, determinato cioè questo ca- 
rattere essenziale del Cristianesimo che lo contrappone alla tradi- 
zione magica del mondo pagano — dobbiamo pur dedurne le im> 
portanti, ancorchè remote e involontarie conseguenze logiche, Una 
cosa ad ogni modo ci sembra- innegabile, e che cioè i] Cristianesimo 
— con la sua contrapposizione della pistis alla gnésis — è non 
solo ciò che ha impresso il suo carattere essenziale alla civiltà occi- 
dertale, ma è altresì (per quanto ciò possa: sembrare paradossale) 
una delle più occulte radici del materialismo, dell’agnosticismo e 


‘dello scetticismo moderni (2). Senza dubbio il processo» storico è 


pieno di compromessi e di interferenze, e il Medioevo. è certamente 


mei 





(1) Cfr..P. GabnieLe pi S.. Maria Mappatena, Visioni «e rivelazioni nella vita 
spirituale, Firenze, 1941. n Ta. ni 

(2) Nel linguaggio di R. Orto si può dire che ‘il Cristianesimo portando al suo 
culmine il processo di razionalizzazione e di movalizzazione del divino, e vire- 


versa spostando in un secondo piano gli elementi irrazionali della, religione, ha 


indirettàmente ‘favorito il'-sortgere del razionialisito moderno. 
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uno di questi grandi compromessi ed è caratteristico che solo col 
rinascimento, e quindi con. l’incipiente declino della fede, abbiamo 
incominciato esplicitamente a maturarsi queste remote conseguen- 
ze, che combinandosi -probabilmente con altre forze storiche, solo 


oggi hanno manifestato i loro pieni frutti. Questo carattere di: com- 


promesso del Medioevo (dal punto di vista filosofico e religioso) è 


stato varie volte notato: il protestantesimo vuol essere un risveglio 


del Cristianesimo primitivo, e sotto certi aspetti esso segue effet- 
tivamente una semplificazione e un ritorno al Vangelo; ma non è 
un puro caso allora :che esso ‘abbia agito così profondamente — co- 
me hanno dimostrato gli studi del Weber e del Troeltsch — sulla 


formazione del mondo moderno, in particolare sul razionalismo eco. 


nomico e sulla genesi del capitalismo. Il protestantesimo, e in parti- 
colare il calvinismo, portano effettivamente alle sue estreme conse- 
guenze quella eliminazione della magia che già ci era sembrato il 
carattere essenziale del Cristianesimo, e che aveva alimentato non 
poche polemiche contro le eresie gnostiche. E” con perfetta coeren- 
za, dunque, che i calvinisti e le denominazioni battiste d'America, 
hanno portato all'estremo la svalutazione di tutti i sacramenti, in- 
tesi come mezzi di salvezza, in antitesi in questo col cattolicesimo, 
accusato di perpetuare tecniche magiche che alterano la purezza 
della fede (1). Come pure è con perfetta coerenza che tutto il mon- 
do protestatite ha criticato da Lutero in poi la forma mionacale 
dell’ascesi cattolica, come non conforme alla Bibbia ‘e come santifi- 
cazione delle opere, sostituendola con l’ascesi laica, che fa consiste- 
re nel rigido, indiscusso adempimento dei propri doveri nel mondo 
la unica-maniera di riuscire accetti al Signore. Ciò. non implica, na- 
turalmente, alcun giudizio sul protestantesimo, comunque non può 
negarsi che esso abbia enucleato con forza l’aspetto morale e deon- 
tologico della predicazione evangelica, come si vede. specialmente 
nei suoi tardi epigoni, nell’esaltazione del dovere da parte di Kant, 
e nell’accentuato moralismo dei protestanti liberali (tipo Harnack). 
Ma il compromesso medioevale è stato anche denunziato da: tutt'al. 
tra fonte, e in maniera un po’ paradossale, e cioè dalla storiografia 
idealistica, per cui solo con l’umanesimo e col rinascimento, il ge- 
nuino spirito del Cristianesimo, coartato per tanti secoli da una in- 
fausta amalgama con la filosofia greca, avrebbe ritrovato se stesso, 
e trovato. modo di afferinare liberamente la sua geniale intuizione 


| della vita. Così anche l’idealismo italiano, presentendo um sottile 





(1) M, Weeer, op, cit, p. 172, 179. 
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legame di filiazione storica, ha trovato modo di ribadire il carattere 
eristiano della civiltà moderna, e di proclamare’ se stesso cristiano e 
cattolico, pur nell'atto in cui avrebbe voluto seppellire definitiva- 
mente quella che esso considera la mitologia cristiana, cioè proprio 
la fede relativa alla divinità di Cristo (1). 

Ma anche se il Medioevo fu un compromesso, esso fu — im un 
certo senso — un compromesso necessario, Dove invece il Cristiane- 
simo respinse ogni compromesso con la grande tradizione: greca ed 
orientale, è un fatto che esso minò le condizioni psicologiche della 
propria credibilità, e finì col creare una cosmologia materialistica 
e una gnoseologia scettica, Occam e Cartésio sono i due grandi te- 
stimoni di ciò, e non può ‘dirsi che essi siano venuti meno con ciò 
alla più schietta fede cristiana, alla più completa accettazione della 
rivelazione, In effetto logicamente non vi era alcuna contraddizione. 
L’imitazione di Cristo ha infatti come proptio ambiente imime- 
diato il mondo materiale, e d'altro lato non accende nessuna curio- 
sità intellettuale, nessun desiderio di pratiche. magiche: infatti ha 
in sè una così profonda perfezione da non richiedere altro. Inoltre 
è innegabile elie questo realismo sia perfettamente conforme alla 
mentalità: del giudaismo, e alla cosmologia implicita nel Vecchio 
Testamento, tanto è vero che i primi idealisti Berkeley e Malebran- 
che dovettero a più riprese difendersi dall’accusa di contravvenire 
alla testimonianza esplicita e letterale della Bibbia, che implicava 
l’esistenza della materia (2). In linea di principio, lo spiritualismo 
cristiano non esclude affatto il materialismo; il dualismo infatti lo 


‘garantisce pienamente sul piano religioso, fino a che il materialismo 


stesso non abbia rivelato per altri aspetti i suoi pericoli, Invece 


‘(sempre ragionando in sede astratta) il Cristianesimo è più ostile 


a una concezione animistica in cui intravede il pericolo del pantei- 
smo, ‘e in cuì riconosce il grande erede della tradizione pagana, e 
la premessa fondamentale della magia. E in effetto la tendenza del 
Cristianesimo è stata costantemente di frenare la libido sciendi, 


(1) B. Croce, Perchè non possiamo non dirci cristiani, Bari, Laterza, 1943 (op- 
pure La Critica, 1942); Genre, La nia religione, Firenze, 1943, Cfr, ‘anche Bruw- 
scuvice, La raison ei la #éligion, Paris, Alcan, 1939, 

(2 ) Cfr. BerxeLey, Principii, $ 82, 34. Viceversa la tesi che il Cristianesimo 
fosse maggiormente compatibile con una veduta materialistica e con la coRcezione 
meceanicisiica della natura, fu apertamento sostenuta dal Bore e dal PRIESTLEY 
con intendimenti apologetici (Cfr. Dr Ruccirro, St, della Fil., L’età dell’illumi- 
nismo, Bari, 1941, vol, 1, p, 129, 195, 203). In effetto non può negarsi che il ma- 
terialismo _ atefivanide automaticamente la credenza nei démoni — cifra in 
questo senso una concezione più spirituale della realtà: è suo destino tuttavia di 
estinguere con la credenza nel demonico anche le fede nel Divino, 
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specialmente per quanto aveva riguardo all’occultismo e allo studio 
delle forze psichiche in generale. Talchè —- per addurre un'esempio 
— appare al cristiano (specialmente al cristiano d'eggi) una curio- 
sità ingiustificata e quasi un sacrilegio, voler indagare in virtù di 
quali poteri occulti e di quali forze mentali Cristo operasse i mira- 
‘coli: il-potere, in. fondo, è la parola stessa di Dio a cui la materia 
ubbidisce ciecamente. Mentre invece è interessante notare come i 
sostenitori della cosiddetta interpretazione esoterica del Cristiane 
simo (cioè in definitiva i fautori di una fusione di Cristianesimo 
e teosofia) sottopongano senza alcuw serupolo ad indagine — qua- 
lunque sia il valore di questa indagine — j miracoli compiuti da 
Cristo. Come al solito è la magia-gnosi contro la fede (1). 

‘Se così stanno le cose non deve stupire che l’interesse intellet: 
tuale dell'Europa cristiana si sia orientato essenzialmente verso la 
fisica trascurando la psicologia, che aveva maggiore facilità di tra- 
passare nella. metapsichica e nell’occultismo, Invece lo studia della 
natura appariva, dal punto di vista teologico, più scevro di peri- 
coli, anzi persino commendevole, perchè insegnava ad ammirare 
nella mirabile architettura delle cose la suprema sapienza del loro 
autore, Inoltre è degna di rilievo l'osservazione del Cumont, nélla 
sua opera sui Misteri di Mitra, secondo cui la vittoria del Cristiane 
simo sul Mitriacismo avrebbe spezzato non solo le aberrazioni del 
misticismo pagano, ma anche quelle di una fisica erroheà, su cui la 
dogmatica del primo era fondata (2). Si potrebbe allora proprio 
‘parlare di una eterogenesi dei fini. Per uccidere la libido sciendi del- 
la tradizione misteriosofica e della ‘gnosi. ereticale, il Cristianesimo 
avrebbe alla fine favorito suo malgrado il sorgere del materialismo 
e del determinismo moderni, Ei così esso si troverebbe anche alla 
radice dello scetticismo : e ciò non solo per l’osservazione semplicis- 
sirna (egregiamente esemplificata da Occam) che il fideismo por- 
ta allo scetticismo,-ma per l’altra ragione più sottile che una volta 
negata ogni compagine interna animica del cosmo, la conoscenza 
della natura resta fatalmente ridotta allo studio delle relazioni ca- 
ratteristiche dell’esteriorità, cioè delle relazioni spazio «temporali 
della materia, lasciando campo aperto alla critica di Hume. La se- 
rie delle deduzioni così si svolge con uma ferrea logica malgrado la 
‘sua apparenza paradossale, e questo spiega come l'odierna civiltà 


(1) Cfr. per es, ii Cristianesimo -mistico, ossia gli FRSRGRATENE 
espierici del Divin Maestro, Milano, Bocca, 1943.. 
(2) F. Cumonr, Les mystères de Mithra, 3 edi, Brig alle 1913, », 209, 
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meccanica abbia potuto affermarsi in occidente malgrado il Cri- 
stianesimo, per una Segreta. affinità che ne fa un unico tutto, di- 
stinguendolo invece dall’oriente. 


4. — Questa specie di eterogenesi dei fini si manifesta anche 
su tutto un altro piano, e anche qui con conseguenze ben lontane 
dal previsto. In effetto per quanto il Cristianesimo non abbia di- 
sdegnato di servirsi anche di argomenti filosofici, tratti dalla cosìd- 
detta psicologia razionale, può dirsi che esso non spenda molta 
fatica nello sforzo di provare l'immortalità, la quale viene preva- 
lenitemente considerata come ‘un articolo di fede, basato sulla no- 
stra compartecipazione alla resurrezione di Cristo. Il Cristianesimo 
— specialmente da quando la sostituzione della cosmologia coper- 
nicana a quella tolemaica ha reso assai difficile una qualsiasi raf- 
figurazione topografica dell’al.di là — cerca di evitare ogni eccessi- 
va o indiscreta curiosità sulle cose della vita futura, facendo: con- 
vergere tutti i suoi sforzi sulla purezza dell'anima anzichè sulla sua 
sorte nell'oltretomba. Ma vi sono in fondo a ciò delle ragioni più 
proforide, e che cioè il tipo di beatitudine promesso dal Cristianesi- 
mo, essendo prima di tutto un prodotto ineffabile della grazia, è 
irrappresentabile, e perciò ogni tentativo di descrizione corre effetti-. 
vamente pericolo di sciuparne la suprema spiritualità, Invero man 
mano che si sale in alto nella scala della spiritualità, vengon meno 
le rappresentazioni sensibili, che hanno sempre in sè qualcosa di 
materiale e di inadeguato, Il concetto di immortalità sfuma perciò 
sempre più in qualcosa di noumenico, e quindi, in definitiva, di 
scarsamente concepibile. 

In fondo la posizione a cui si giunge è assai vicina a quella di 
Kant, che non a torto fu definito l’ultimo padre della Chiesa. Può 
. dirsi che Kant abbia umiliato fino all’estremo la libido sciendi, 
criticando la scienza per far posto alla fede, e in un certo senso 
può dirsi che il suo agnosticismo è una remotissima: conseguenza 
della tendenza antignostica sempre presente nel pensiero cristiano. 
Ciò non toglie che egli conservasse una fede purissima nell’immor- 
talità, avesse un semso veramente profondo e inconfondibile -del-. 
la vita spirituale, nettamente portata su di un altro piano rispetto 
a quello del semplice piacere sensibile. Ora come per Kant l’es- 
senziale era non la felicità ma il rendersi degni della felicità, così 
analogamente potrebbe dirsi che per il Cristianesimo l'essenziale 
non è la curiosa investigazione dell'immortalità, ma il rendersi de- 
gni di essa, E malgrado un contrasto che è più apparente che so- 
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stanziale, ‘all’ ‘autonomia kantiana può ben farsi ‘corrispondere ‘la 
purezza di cuore, che è l’essenziale della predicazione evangelica. 
La formula dell’ubbidienza al dovere prima di desiderare la’ fe- 
licità, corrisponde alla imprescindibile esigenza dell'anima cristia- 
na di amare Cristo prima ancora disperare nei frutti della sua 
resurrezione, E la stessa aspra critica che Kant fa delle visioni di 
Swedenborg e di ogni altro sforzo inteso a farci penetrare i sepreti 
del mondo degli spiriti e a metterci in comunicazione con essi, 
trova ristontro nella costante diffidenza dimostrata ‘dalla -Chiesa 
verso le estasi ed i trasporti mistici, e più in particolare verso l’oc- 
cultismo e lo spiritismo, E aggiungasi ‘che — a nostro avviso — 
perfino le parole del ‘« Trattato dell’obbedienza » di Santa Cate 
.rina da Siena (parole dettate da Cristo alla santa): « Se fussi le- 
vata in tanta contemplazione e unione di mente in me, che 71 cor- 
po tuo fosse sospeso. dalla ‘terra, essendoti' imposta l’obbedienzia, 
potendo, tu ti debbi sforzare di levarti pet compiere l’obbedienzia 
imposta... Questo ti dico perchè tu vegga quanto io voglio che la 
sia prompta nei servi miei e quanto ella mi è piacevole » (1): perfi- 
mo queste parole, dico, potrebbero confrontarsi con le parole di Vol- 
‘talre riportate da Kant al termine dei « Sogni di un visionario chia- 
riti co sogni della metafisica », a conclusione pratica della sua po- 
lemica: «fateci attendere alla nostra sorte, ‘lascialteci Lat in 
giardino a lavorare ». ; 

‘ Gli è che in realtà esiste un contrasto ‘fra le condizioni. spiri- 
‘tuali dell'immortalità e le condizioni psicologiche della; nostra cre- 
denza in essa. Invero è stato più volte notato che la fede nell’im- 

. mortalità non è scaturita dalla credenza nei fantasmi e nellé om 
bre, ma dalla stessa radice della religione spirituale, che nella sua 
‘essenza; è un compimento e uno sviluppo delle nostre più vive esi- 
genze sentimentali e morali. E ciò è innegabile, tanto-da rappre- 
sentare veramente la ‘differenza decisiva, in virtù della quale il 
Cristianesimo ha superato tutte le concezioni pagane dell’oltretom- 
ba. Ma d'altro lato ‘non può negarsi che ciò significa mettere l’uo- 

- mo ‘in una ben difficile situazione psicologica, chiedergli di colpo 
‘una speranza nell’immortalità ‘senza neppure una previa credenza 
nella sopravvivenza. Occorre notare ‘che questa; non era la condi- 
zione del’ medioevo, durante il quale una spontanea ininterrotta 
credenza nella sopravvivenza (residuata senza dubbio dall’antichi- 


(1) S. CateRrINA pa Siena, Libro della diving dottrina, Bari, 1912, cap, CLAV, 
p. 399, I 
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tà) poteva servire da sottostruttura psicologica della più elevata e 
-veramente salvifica speranza cristiana nell'immortalità. Ma ove la 
prima venga a mancare, e non vi sia alcun appiglio a superare la 
stretta materialità del mondo che ci circonda, bisogna convenire . 
che anche la speranza nella immortalità — abbandonata al solo pe- 
so di argomenti etici, ridotta kantianamente a un postulato della 
ragione pratica — perda molto della sua forza di convinzione e della 
sua plausibilità, Non deve stupire allora che — proprio in contrasto 
con la tesi kantiana — non sia mancato chi (come Elisabetta Bar- 
ret Browning) dichiarasse « di aver trovato nella filosofia di Swe- 
denborg l’unica luce dell’al di là che fosse. stata proiettata nella 
sua mente » (1); come pure mon deve stupire l'interesse crescente 
‘che si dimostra ai nostri giorni per ogni forma di spiritismo e me- 
tapsichica, che se sono senza dubbio incapaci di fornire alcun ar- 
gomento probante e in particolare alcun contenuto spirituale al 
concetto della immortalità, hanno per lo meno la funzione di intae- 
care le convinzioni. materialistiche, che condizionano ormai. pra- 
ticamente il quadro fisso e inderogabile della nostra esperienza, 
Ma un’altra conseguenza assai grave discende da questo ec- 
cessivo rigido spiritualismo, che si rifiuta di fornire qualsiasi rap- 
presentazione della vita futura. Anche qui si apre sostanzialmente 
lo stesso dilemma di prima, per cui mentre da un lato il valore del- 
| l’interiorità spirituale supera di gran lunga qualsiasi rappresenta 
zione sensibile, d’altro lato la mancanza di rappresentazioni, 
alla lunga, spegne .ed estingue la forza del desiderio (e ciò per 
la vecchia legge psicologica secondo cui « ignoti nulla cupido »), 
sicchè non è affatto esagerato dire che per molti contemporanei al- 
la vaga idea del paradiso si associ un senso di insopportabile noia: 
‘in realtà essi non lo concepiscono e nom lo desiderano; e se essi 
arrivano a concepirlo, ugualmente la loro rappresentazione apparte. 
_ sbiadita e monotona e non sembra degna di meritare l'eternità. Ciò 
non significa che l'uomo moderno non provi l'esigenza dell’immor- 
talità: anzi a misura che egli progredisce spiritualmente e moral- 
mente, la sua stessa sensibilità morale accresciuta e raffinata lo in- 
clina verso il pessimismo, ed egli rischia di accasciarsi sotto il peso 
‘ di una immensa pietà senza nome, qualora lo stimolo di una buona 
novella non intervenga a riaveolimio e a neutralizzare il suo pessi- 
mismo, Come si spiega allora questa situazione psicologica che pa- 
ralizza l’uomo mioderno nello scetticismo? Gli è che in realtà la 





{}) E, SwepENBORE, La vera religione, trad. it., Milano, 1944, Introd., p. 33, 
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profonda cesura che separa il Cristianesimo dal paganesimo, cesu- 
ra grandemente accresciuta dal protestantesimo, ha creato (o per 
lo meno ha concorso a creare) condizioni psicologiche affatto nuo- 
ve per l’umanità occidentale: in effetto la fede era infinitamente 
superiore alla gnosi (prendo questo nome nella sua accezione più 
vasta), ma la fede senza gnosi, la fede noumenica, come un concet- 
to senza intuizione, era destinata col tempo a perdersi nel vuoto 
‘ dell’indifferentismo e dello scetticismo contemporanei. 


5, — Abbiamo visto che dopo una parabola di circa due mil. 
lenni, il Cristianesimo è diventato quasi incapace di arginare la 
fiumanai dello scetticismo contemporaneo. E mon è un puro caso — 
come ho cercato di dimostrare — che tale scetticismo abbia attec- 
chito proprio nell’occidente cristiano anzichè nell'oriente. Inoltre 
può dirsi, con sufficiente sicurezza e senza ombra di irriverenza, che 
il Cristianesimo, proprio nella sua incontestata superiorità sul paga- 
nesimo, conteneva implicito (almeno da un punto di vista storico) 
: il germe della sua debolezza. La secolare lotta contro le eresie 
medioevali (le quali. tutte ereditavano qualcosa della cosmologia 
amimistica e della tradizione magica dell'antichità) ha finito col 
‘ predisporre la mientalità del Cristianesimo verso la fisica anzichè 
‘ verso la psicologia, ritenendo il campo sperimentale della prima 

assai mieno pericoloso per l’ortodossia di eventuali esperienze psi- 
chico-magiche come quelle che avevano corso specialmente in orien- 
te. E' avvenuto così che, sia pure salvando in tal modo la purezza 
della fede e approfondendosi sempre di più la pietà specifica del 
Cristianesimo, ci si è trovati insensibilmente impigliati in una con- 
cezione meccanicistica del mondo e correlativamente si sono minate 
le condizioni psicologiche della fede, E in conseguenza di ciò, si 
spiega come il problema dell’immortalità si trovi oggi stretto fra 
terribili antinomie, che hanno radice nella duplice difficoltà sia di 
rappresentarci in qualche modo la vita futura, -sia di rappresentar- 
cela in un modo che risulti veramente adeguato alle nostre più pro- 
fonde esigenze spirituali. 

Uno studioso americano (1) ha analizzato acutamente questo 
dilemmai moderno dell’immortalità, come egli stesso lo ha chiama- 
to. Egli incomincia con lo stabilire la seguente legge psicologica : 

« Se una qualsiasi idea dell'immortalità dev'essere profondamente e 


Id 


È (1) Corziss Lamont, Issues of Immortality, a study in implications, New York, 
1932, p. 15, 46. 





























68 - PAOLO FILIASI CARCANO 


‘| largamente creduta e vissuta, essa deve possedere i tre requisiti del- 
‘la efficacia emotiva, della realtà immaginativa, e della accettabi- 
‘ Jità intellettuale ». E passa quindi a formulare in termini precisi 
il problema attuale: « Come possono essere le descrizioni della im- 
moîtalità sufficientemente specifiche per rendere la. vita futura 
| immaginativamente reale ed emotivamente desiderabile senza al 
tempo stesso renderla intellettualmente inaccettabile e spiritual- 
mente profana? ». In verità queste varie condizioni psicologiche 
sono molto difficilmente realizzabili e per giunta conciliabili fra lo- 
‘ro, e — come abbiamo già accennato prima — la tattica di molti 
fautori dell'immortalità consiste nel parlarne poco e nell'avvolgersi 

‘ in una prudente riservatezza sul classico esempio di Kant. Ma tale 
‘ situazione è psicologicamente insostenibile, perchè non è possibile 
sfuggire alle implicazioni contenute nelle premesse, e non è possi 
bile chiudersi nel vago di una affermazione, rifiutandosi dal preci. 
“ sarla in alcun modo. E? una confessione di debolezza che l’autore 
giustamente rimprovera a parecchi. teologi liberali, trovando in 

‘ ciò più coerente la posizione maggiormente tradizionale dei catto- 
fici, dei fondamentalisti, nonchè dei teosofi e degli spiritisti (1). 
Il problema va affrontato in pieno, e non c'è da illudersi che 
trincerandosi specialmente nel campo morale, si ‘superino con ciò 
le molteplici difficoltà che bloccano la nostra credenza. In effetto 
bisogna riconoscere che sia per un processo di evoluzione interna, 
- sia per il legittimo desiderio di attenuare il suo conflitto con la 
mentalità scientifica moderna restringendo le zone di possibile at- 
trito, il Cristianesimo si è trincerato sempre più nel suo nucleo 
morale ed emotivo. Questo carattere è specialmente accentuato 
| nella evoluzione del protestantesimo, e tocca il suo culmine nel pro- 
testantesimo liberale, a proposito del quale si è potuto dire-che in 
esso « l’etica incidentale del Vangelo ‘acquista il suo più alto va- 
lore, ed il concetto apocalittico centrale è considerato come un in- 
gombro incidentale» (2). Ma un processo affine è abbastanza vi- 
sibile nella stessa spiritualità cattolica, la quale pur restando fe- 
dele indice della grande tradizione medioevale, ha abbracciato a. 
sua ‘volta una tendenza moraleggiante, che facendo assegnamento 
sulle ragioni del cuore, sulla incomparabile attrazione esercitata 
dalla figura di Gesù, sulla convenienza del. Cristianesimo verso tut- 
ti i nostri bisogni affettivi e sentimentali — cerca così di conqui-. 
stare l'assenso e di favorire il ritorno alla fede di molte anime in- 


(1) Op, cit., pag. 76, 178, 
(2) Cfr, Twrre, Il Cristianesimo al bivio, p. I, cap. TX (trad. it., 1910, p. 95). 
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certe. Nulla da ridire, certamente, sul nobile valore spirituale ‘di. 


questa apologetica, senonchè, fino a che noi non correggiamo la no- 
stra concezione metafisica dell’universo e restiamo vincolati, per 
esempio, a una concezione naturalistica, qual ragione avremmo 


per ammettere che le nostre più alte aspirazioni morali e religiose,, 


i più profondi voti-del nostro cuore, debbano essere realizzati dalla 
natura matrigna? ca 

In realtà da un punto di REA non solo filosofico, ma anche 
psicologico, nè î soli argomenti morali nè le sole argomentazioni me- 
tafisiche, possono considerarsi pienamente valide e soddisfacenti. 
Nel primo caso potremmo far sentire l'eco disperata di una brama 
appassionata del nostro spirito, nel secondo la coscienza di una mi- 


steriosa inesplicata problematicità dell'essere, ma in nessun caso ac-.. 


quisteremo le ali per sormontare il dubbio. Certamente la grazia 
può giungere dove vuole e le sue vie sono misteriose, ma da un 
punto di vista umano (che poi ‘coincide con quello della buona vo- 


lontà) è inevitabile a un determinato momento una presa di contat-. 


to con l’esperienza, con una esperienza oggettiva o soggettiva, di 


miracoli o di visioni, o comunque fatta dalla interiore certezza; del: 


divino, che laceri le nostre abitudini e le nostre convinzioni ma- 
ferialistiche e deterministiche. E ciò del resto è pienamente con- 
forme alla grande tradizione cristiana (non mai. interrotta dal 
cattolicesimo) e che trova, per addurre un esempio, una potente. 
espressione nelle seguenti parole di Origene: « La religione cri- 
stiana si prova con una specie di dimostrazione che le è propria, e 
che è tutta divina, in modo che la dialettica dei greci non ha nulla 
che le si possa porre a confronto. Questa è chiamata da, Paolo dimo- 
strazione di spirito e di potenza. Di spirito a causa delle profe- 
zie, delle quali tutte è così grande la perspicuità e l’evidenza, 
che non può — chi le rilegge — fare a meno di riconoscerne in 
Cristo l'adempimento, Di potenza poi a causa dei miracoli a com- 
piere i quali trovasi presso i Cristiani tanta capacità e virtù, como 


noi sappiamo per molti passati esempi, e specialmente perchè an: . 


cora ai dì nostri ne abbiamo esperienza presso coloro che a nor- 
ma dei cristiani precetti guidano la loro vita e i loro costumi » (1). 
Naturalmente, da un punto di vista filosofico, anche le profezie 
ed i miracoli (e più in generale l’esperienza mistica) non provano! 
nulla, perchè logicamente. la dimostrazione si aggira in un circolo 
chiuso e non si dimostra nulla, Ma questo importa poco, perchè 
— come ben dice Kant al termine del suo « Unico argomento pos 





(1) Oricene, Contra Celsum, lib, I, n, 2. 
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sibile per una dimostrazione dell’esistenza di Dio» — « è in tutto 


e per tutto necessario che ci si persuada della esistenza di Dio, 
ma non è proprio così necessario che la si dimostri ». 

‘ In definitiva, a me sembra che non si possa efficacemente ‘af- 
frontare il problema- dell'immortalità, fino a che si resti schiavi 


di una cosmologia larvatamente o esplicitamente materialistica, 


che esclude ogni animismo e ogni intervento soprannaturale, Ora 
la funzione dell’esperienza (in antitesi al puro ragionamento) 
non può essere ovviamente quella di provare (sarebbe questa una 
ingenuità, anzi un grave errore di logica), ma solamente di squar- 
ciare il torpore materialistico in cui è addormentata la coscienza 
moderna, polarizzata unicamente verso un mondo di oggetti. In 
effetto se noi esaminiamo la struttura spirituale dell’occidente 
rion può negarsi che le sue due maggiori conquiste siano date 
dall’autonomia della morale e dal grande sviluppo della fisica: e 
non può negarsi neppure — come abbiamo cercato fin qui’ di 
mettere in luce — che entrambi questi aspetti risultino sostan- 
zialmente d'accordo con lo spirito pratico del Vangelo. Senonchè 
il Vangelo non esclude ma implica una‘ concezione del mondo che 
è in realtà affine a quella del paganesimo, ed esso è pieno di fatti 


meravigliosi: se questi hanno un valore religioso infinitamente’ 


minore a quello della fede, ciò mon toglie che essi ne esprimano 
un correlato psicologicamente necessario, Il Cristianesimo è stato 


un trionfo, un superamento del paganesimo, ma questo rappre 


senta in certo modo la materia della salvezza, l'oscuro inizio della. 


credenza in un altro mondo su cui saetterà poi la luce’ della ri- 
velazione (1). 


6. — Cristianesimo e paganesimo, religione e magia, fede e 
gnosi, occidente ed oriente sono i termini di una antitesi la cui 
importanza sarebbe erroneo. sottovalutare. La profonda crisi del 
mondo moderno trae lucé da questa antitesi perchè non vi è dub- 
bio, secondo me, che mondo moderno e Cristianesimo abbiano, 
sostanzialmente, una stessa origine e siano, in un certo senso, una 
cosa sola. Ma il mondo moderno, col suo primato della ragion 
pratica e con la sua valutazione pragmatica della scienza, si è 
tacciato in uno scetticismo senza scampo, in un vicolo cieco senza 
vie d’uscita., Ora certo nessuno di noi sarebbe disposto a transige- 





(1) Questo problema dei rapporti fra paganesimo e Cristianesimo’ è senza 
dubbio fra i più interessanti, e non è privo idi significato che un filosofo contem. 
poraneo (M, F. Scricca, nella pref. alla sua Metafisica di Platone, vol. I, p 9), 
abbia scritto: «la meditazione costante del paganesimo mi-ha fatto cristiano ». 
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re minimamente sul contenuto: morale ‘specifico della spiritualità: 


occidentale, d’altro lato per uscire da questo tremendo malessere 
e dalla paralisi intellettuale incui ci dibattiamo,-è pur necessario 
riconoscere apertamente l'unilateralità è le lacune: ‘fondamentali 


della cultura eunopea. Questa coltivando essenzialmente la. mo- 
rale e la fisica, ‘ha trascurato si può. dire programmaticamente la 


psicologia, cioè il lato-dell’esperienza interna, lo studio della co- 
siddetta energia spirituale, la considerazione tanto del subcoscien- 
te che dei poteri sopranormali della coscienza. Il razionalismo il- 
luministiceo ha dominato sovrano, e malgrado la riscossa romanti- 
ca esso ha finito col fondersi con ‘lo stesso idealismo. E" ovvio che 


in tal modo anche la concezione dell'immortalità ha finito con 


l’appoggiarsi esclusivamente ad argomenti morali, non trovando 
altro punto d’appoggio a cui sostenersi, ed è incominciata la sua 
parabola discendente. Ma il salto dal materialismo sottostante 


alla credenza nella immortalità personale è troppo difficile a 
compiere se non lo si media con una cosmologia meno rigidamente 


materialistica di quella REPLSA nelle. consuetudini della vita 


quotidiana. 

Il secolo futuro sarà il Sa ‘della psicologia? Ciò è stato af- 
fermato, e anche noi lo crediamo (1). In effetto questo bisogno 
di una sempre più vasta esperienza, non solo esterna ma interna, 


e in definitiva questo bisogno di psicologia, non scaturisce ‘solo. 


dal campo religioso, anche sein questo campo specialmente si 
manifesta: la sua necessità: infatti, che la terapia dei morbi del- 


l’anima (come si esprimevano i primi apologisti cristiani) debba. 
essere fornito dal Cristianesimo, dalla teosofia o da una semplice. 


migliorata pedagogia, ciò non toglie che essa debba essere, in 
ogni caso, di natura essenzialmente psicologica. Senonchè anche 
la filosofia e la scienza sfociano al giorno d'oggi nella medesima 
esigenza: la scienza perchè rompendo i rigidi quadri del determi- 
nismo ottocentesco offre anche nuove prospettive allo studio del. 
la vita e della psiche; la filosofia perchè ha. riconosciuto la sua 
natura logica e la sua incapacità a fornire da sola una concezio- 
me del mondo. Il neohegelianismo italiano ha seguito in fondo la 
stessa parabola dell’idealismo anglo-americano : il suo innegabile 
valore critico-e speculativo non gli hanno infatti impedito di ca- 
dere in un vuoto formalismo, che ricorda assai da vicino quello 
rimproverato tante volte dal James agli idealisti anglosassoni. 
«In realtà il massimo pregio della filosofia italiana contemporanea 


(1) Hrrmans, Le siècle futur de la psychologie (in « Revue du Mois», 1912). 
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consiste nella critica dell’empirismo, ma essa ciò facendo non re- 
stringe affatto il campo dell’esperienza possibile, ma ci obbliga 
soltanto a parlarne correttamente senza incorrere in errori di lo- 
gica. In tal modo la filosofia contemporanea assume una fun- 
zione. metodologica, che può ispirarsi. senza dubbio a una elevata 
coscienza metafisica, ma che in realtà è incapace di fornirci da so- 
la una determinata concezione del niendo senza un ricotso espli- 
cito o implicito all'esperienza. 

Il concetto di una scienza senza pregiudizi, che abbia una 
salda coscienza filosofica e al tempo stesso includa nel suo ambito 
là psicologia, è senza dubbio la più viva esigenza intellettuale del- 
la nostra epoca. Non occorre nè farci. illusioni nè tracciare pro- 
grammi, ma soltanto rendersi esattamente conto della crisi pro 
fonda del razionalismo moderno è del conseguente squilibrio : ‘psi 
‘chico che. travaglia la nostra civiltà. Noi ci rendiamo ogni gioriio 
più. conto che questo razionalismo ha delle gravi lacune, e che 
queste lacune appaiono singolarmente legate — dal punto di vi. 
sta storico — alla profonda cesura intellettuale e ‘morale che il 
Cristianesimo ha significato nella storia del mondo, Io credo che 
l'interesse attuale per la psicologia’ sottintende un incorifessato 
interesse per tutto quel vasto ‘mondo di tradizioni pagane ed 
orientali che adombrano il lato misterioso ‘del nostro spirito, per 
quelle oscure forze irrazionali che non mai interamente domate 
dalla luce, giacciono come im agguato nella nostra psiche e nel 
cosmo. Senza dubbio moi dobbiamo -ben resistere alla tentazione 
dell’irrazionale, che rischierebbe di compromettere ciò che di mag 
giormente prezioso ha conquistato la nostra civiltà, e —- come 
avverte giustamente B, Russell (1) — dobbiamo evitare che lo 
scetticismo attuale serva da ‘pretesto alla superstizione; ma d'altro 
lato non possiamo negare che la nostra epoca. è non solo altamente 
drammatica, ma letteralmente piena di enigmi, e noi ignoriamo 
quale sia per essere il destino spirituale dell'umanità. Comunque, 
$cienza ‘e filosofia rappresenteranno sempre, per così dire, la par- 
te della « buona volontà » : cioè quel chiaro intelletto, quello spi- 
rito aperto e vigilante, quelle salde garanzie di serietà e di equi- 
librio, clie sorio ‘condizioni morali ‘imprescindibili di ogni ricerca 
scientifica, di ogni sforzo filosofico, e che formario parte inerente 
di quella missione del dotto, alla quale è primo nostro dovere nian- 
tenerci. fedeli. 





(1) B. RusseLt, Panorama scientifico, cap, IV. e V. 
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“L’immortalité © 


v- 


Mesdames, Messieurs, 
Ce n'est pas sans une certaine appréhension que je traiterai au- 


jourd’hui d’un sujet qui touche au mystère le plus profond! de notre: 


nature et auquel notre raison a d’autant plus de peine à s'égaler qu'il 
nous importe davantage. « L'immortalité de l’Ame, disait Pascal, 
est une chose qui nous importe si fort, qui nous touche si profondé- 
ment qu'il faut avoir perdu tout sentiment pour étre dans l’indiffé- 
rence de savoir ce qui en est ». Les réflexions que je voudrais vous 
proposer concerneront en premier lieu ce qu*Auguste Comte appe- 
lait l’immortalité subjective : en second lieu, la connaissance instinc- 
tive cu naturelle que l'homme a.de son immortalité, non-pas « sub- 


‘ jective», mais « objective »; en troisième lieu, la connaissance 


philosophique de cette immortalité; en quatrième lieu, la condition 
de lame immiortelle ; en cinquième- lieu, la personne et la mort, 


I 


Avant de faire cette conférence, j'ai relu le petit livre dans le- 
quel Gustave Théodore Fechner, le fondateur de la psycho-physi- 
que, a présenté ses pensées sur la Vie après la mort. Ce livre a été 
publié en 1886; une édition américaine & paru en 1904 avec une 
introduction de Williami James, et a été récemment réimprimée, avee 
une introduction dé John Erskine. : 


On ne trouve aucune démonstration proprement dite dans le - 


livre de Fechner, mais bien plutòt une vaste vision du monde, dans 


laquelle ‘les concepts scientifiques sont souimis à une extrapolatiori 
philosophique. A mon avis cette conception du monde est gàtée par . 


une sorte de métaphysique idéaliste et panpsychiste; pourtant les 
vues exposées sur l'immortalité par un penseur dont le ròle dans 
le développement de la’ psychologie moderne a été si remarquable 


(*) Conferenza letta alla Sezione di Roma dell'Istituto di studi filosofici il 
16 aprile 1946. ni 
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sont particulièrement stimulantes, et nous ne pouvons considérer 
sans émotion cet effort philosophique. et ce témoignage personnel 
qui attestent la croyance naturelle de l'homme è l'immortalité, et. 
sont pénétrés d’éléments chrétiens transposés dans une structure de | 
pensée séculière. Selon les vues de Fechner, l'homme, dans sa troi- 
sième vie (qui succède è la mort, comme sa seconde vie — dans son 
propre corps — succède à la naissance, laquelle est une mort en re- 
gard de la vie utérine), l'homme, dans sa vie d'après la mort, se 
survit en les autres hommes, en vertu des ondes spirituelles qu'il 
a produites dans l’humanité, et il acquiert un nouvel organisme dans 
l’ensemble de l’univers, ce qui suppose una idée étrange et précaire 
du moi, et l’hypothèse que l'homme n'est qu'un lien d’habitationi 
dans lequel d'autres esprits s’unissent et s'entrecroisent. Je voudrais 
| dire que Fechner, bien qu'il admette la réalité du libre arbitre, de 
l’autodétermination, de la conscience et de la raison, se contente 
d’une très pauvre notion métaphysique soit de l'îme, soit de Dieu. 
Les scolastiques,.au contraire, exigeaient des preuves rationelles 
vraiment démonstratives. A l’époque où le moyen Age entra en dé- 
cadence ils devinrent sceptiques en ce qui touche aux preuves philo= 
sophiques de l’immortalité de l'me, et ils considérèrent l'immorta- 
lité comme une pure donnée de la foi, inaccessible aux forces natu- 
relles de la raisom, précisément parce qu’ils cherchaient une preuve 
rigoureusement démonstrative, et qu’ils étaient devenus incapables 
d'entendre une.telle preuve. Mais au grand fge de la scolastique, au 
| temps de Thomas d’Aquin, ils ont été capables d’élaborer sur ce 
point, de comprendre et de nous léguer un ensemble articulé de cer- 
titudes métaphysiques vraiment démonstratives et rationellement 
contraignantes, La théorie de Fechner, en comparaison de leurs exi- 
gences logiques et scientifiquement philosophiques, serait apparue 
aux grands scolastiques comme un ensemble d’harmonieuses vues 
métaphoriques, une sorte de mythe platonicien. n ad 
Je suis très loin, néanmoins, de mépriser cette sorte de survi- 
vance qui consiste è vivre dans l’esprit et dans le coeur des hommes, 
qu’Auguste Comte appelait l'immortalité « subjective », et dont 
Fechner parle d’une manière beaucoup plus profonde tout en y° 
mélant et en essayant de lui surimposer une théorie de l’immor- 
talité authentique ou « objective ». Durer dans les esprits des hom-. 
mes et dans Ie mouvement de l’histoire humaine est quelque chose 
d'important, à quoi chaque personne humaine est intéressée par une 

aspiration profondément enracinée et plus ou moins obscure.. 
Ici surgit un grand problème, qui est loin d’étre résolu, le pro- 
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blème de l’intersolidarité universelle, Nous avons le sentiment. qu'il 
existe une mygtérieuse unité du monde, que l’ensemble du genre hu: 
miain ‘souffre des’ iniquités dont chacun se rend. coupable, et est aidé 
par la générosité et l'amour que.chacun déploie dans se vie indivi 
duelle. De quelque-manière ce sentiment doit étre vrai. 

Mais cela ne signifie pas qu’il y ait une àme du monde, au sens 


‘stoîcien ou spinoziste. Nous vivons dans le temps, chaque homme - 
est une unité spirituelle emgagée dans le monde de la matière et du: 


changement; c’est par quelque expression extérieure dans le monde, 


par quelque action proférée au dehors, que les victoires ou les dé-. 
faites intérieures de ces unités spirituelles peuvent exercer une in- ‘ 


fluence, et que cette influence peut faire son ‘chemin dans l’histoire 
humaine et durer en elle. Autrement, pourquoi chacun d'entre nous 
désirerait-il si ardemment exprimer ou manifester ce qui remiplit som 
esprit et son coeur, et étre entendu' par d'autres esprits? « Un Goe- 
the, un Schiller, un Napoléon, un Luther continuent de vivre au 
milieu de nous », dit Fechner, Qui, mais parce qu’ils ont été ca- 
pables de faire résonner très haut leurs pensées et leurs actions è 
travers le monde. 

Ce qui est vrai, c'est que l’énergie de l'esprit est si grande, PS sa 
pression sur les structures matérielles de la vie si puissante, qu'il 


‘ passe è travers les plus petits interstices, fait usage de-tous les. 


moyens possibles de communication, et pénètre ainsi dans l’histoi- 
re humaine par des canaux ‘secrets et invisibles. : 
C'est'de cette facon que le sentiment dont je parlais il y a un 
instant, le' sentiment' du cheminement durable, immatériel et ca- 
ché de nos actions et de nos pensées, longtemps après la mort de 
chacun d'’entre nous, dans la mystérieuse texture du monde, corres- 
pond è la réalité. Mais une telle survivance demeure. précaire, et 
elle est extrémement loin de pouvoir embrasser.tout. ce que nous 
portons en nous-mémes. i 
S’agit-il des hommes dont'la vie est immergée dans le temps, 
leurs actions naissent dans le temps et meurent dans-le temps; mais 
parce qu’ils sont des hommes, leurs: actions enveloppent et expri- 
ment toujours quelque chose de l’esprit qui habite en eux; cette 
‘charge dymamique spirituelle peut étrerecue par d'autres esprits; et. 
ainsi une partie — une petite partie en vérité — de leurs efforts et 


de leurs épreuves spirituelles; peut survivre, par des voies plus ou 


moins fragiles, notamment dans les souvenirs de leurs descendants. 
S’agit-il des hommes dont la vie est principalement dans l’esprit 
et au-dessus du temps, leurs actions sont capables de vaincre le 
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temps: ils peuvent prétendre se survivre dans les générations à ve- 
nir; mais toujours è condition que certains moyens extérieurs de 
communication, si humbles, si dépouillés, si humainement faibles 
qu'ils soient, soient mis è leur service, Et d’une manière toujours: 
terriblement vulnérable, souvent terriblement décevante. En touti 
cas, une immense partie des souffrances et des tourmients, de la 
flamme spirituelle, de l'amour où de l’héroisme de la vie intérieure 
des hommes est irrémédiablement perdue, du moins pour ce qui 
concerne leur influence sur le monde et leur survivance dans le 
temps et dans l’histoire. 

‘Quand des milliers d’ètres humains sont torturés et assaillis par 
le désespoir dans les prisons et les camps de concentration, et meu- 
rent sans que leurs cris solent entendus par quelque oreille humaine 
ou quelque étoile dans le ciel, sans doute quelques faibles ondes de 
leur agonie passent à travers les fissures des murs et viennent stimu- 
ler ou troubler les réves du monde, Pourtant la masse formidable de 

leurs souffrances individuelles, de leurs actions héroiques, ou de 
leurs: morts désespérées tombera simplement dans le gouffre de 
l’oubli, sans avoir sur Phistoire humaine une influence en rien com-' 
parati à ce qu’ils ont fait ou subi, Et ce n "est. qu' à. travers la jus- 
tice de Dieu; comme supréme goùverneur de cet univers, qu’ils peu- 
vent espérer que leur sacrifice silencieux sera utile à leurs frères ou 
à la cause humaine qu’ils ont voulu servir. 
Ce que je venx dire, c’est qu'il serait souverainement décevant 
de chercher dans le temps et dans l’histoire et dans les fructifica- 
tions de nos actions ici-bas, il serait souverainement ‘décevant de 
chercher dans l’immortalité subjective l'accomplissement adéquat 
‘ de cette irrépressible aspiration à la survivance qui habite les pro- 
fondeurs de notre substance. i 

MI est vrai que la mort n'est qu’une seconde naissance, et que 
notre vie sur la terre est une sorte de vie utérine, dans le sein obs- 

cur des douleurs, des réves, ch des images éphémères d'un monde 
énigmatique. « La vie est changée, elle n°est pas òtée ». C'est pour- 
quoi, dans la liturgie de l'Eglise, la féte des saints est célébrée le 
jour de leur mort, c'est à dire de leur réelle et définitive naissance. | 
Mais s’il en est ainsi c'est uniquement parce que l'àme de l’homme 
est une substance individuelle, existant par et en elle-méme, comme 

une unité parfaitement définie, et est destinée à l'immortalité objec- 
tive, è une authentique immortalité personnelle, non dans le temps 
et l'histoire, mais dans l’éternité. 
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A vrai dire les hommes ont connu cette immortalité bien avant 
de s’interroger philosophiquement. sur elle, Dans la seconde partie 
de cette conféretice je voudrais parler de la connaissance instinetive 
de l’ immortalité. Il y a en effet dans l'homme une connaissance na- 
. turelle, instinetive de son immortalité. Cette connaissance n'est 
pas inscrite dans l’intelligence de l'homme, elle est inserite dans 
sa structure ontologique ; elle n'est pas enracinée dans les principes 
du raisonnement, mais dans notre substance elle-méme. De cette 
connaissance-là l’intelligence peut prendre conscience d’une manière 
. indirecte et par une certaine réflexion, un certain retour de la pen- 
sée sur les recòs de la subjectivité humaine; l’intelligence peut aus- 

sì ignorer cette connaissance instinetive, et rester inconsciente d'el 
le, car notre intelligence est naturellement tournée ou « distraite » 
vers l’ètre des choses extérieures. Elle peut mème nier l’àme et l'im 
mortalité, en vertu d'un assortiment quelconque d’idées et de raison- 
nements. Pourtant, quand l’intelligence d’un homme nie l’immorta- 
lité, cet homme continue de vivre, malgré- ses convietions rationnel. 
les, sur la base d’une supposition inconsciente et pour ainsi dire. bio- 
logique de cette immortalité mémee, qu'il nie en méme temps dans 
sa raison. Bien que de tels désaccords internes ne solent pas. rares 
chez nous, introduisant beaucoup de troubles, de déviations ou de 
faiblesses-dans notre comportement, ils ne peuvent pas dissoudre 
‘ni angantir les préréquisits fondamentaux de.ce comportement. 

La connaissance intuitive dont nous parlons est une connaissan- 

ce commune et obscure. Quand un homme n’est pas un «.intellec- 
tuel », autrement dit, quand son intelligence, peu occupée d'idées, 
de science et de philosophie, se laisse seulement guider par les ten- 
dances naturelles de notre espèce, cette connaissance instinctive se 
répercute naturellement dans sa raison. Il ne doute pas qu'une au- 
tre vie viendra après la .vie présente. C’est avec la réflexion que 
‘vient le doute. La possibilité. de doute et d’erreur sur ce qui est nar 
turellement inscrit dans les assises fondamentales de l’existence hu- 
maine est la rangon du progrès de notre espèce ‘vers son accom» 
plissement rationnel. Une rancon parfois très lourde! La solution. 
n'est pas de tenter une sorte de retour à la vie puremient instinctive, 
L'homme n'échappe pas plus è la raison qu’à l’histoire. La seule 
| solution digne de l'homme n'est pas une fuite en arrière vers l’ins- 
tinet, c'est une fuite en avant vers la raison, vers une raison qui 
à la fois soit bien équipée et connaisse la vérité, 
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De la eroyance instinetive de l'homme è son immortalité, qui 
n'est pas une connaissance conceptuelle au philosophique, mais vé- 
cue et exercée, nous avons un signe frappant dans le comportement. 
des primitifs. Si loin que mous cherchions dans le passé, noug trou- 
vons toujours la trace de rites funéraires, et d’un soucì extraordinai- 
re des morts et de leur vie d’au-delà la tombe, Ce que nous savons 
des croyances des primitifs nous montre que leur croyance en l’im- 
mortalité peut prendre les formes les plus étranges et les plus aber- 
rantes, Parfois, comme dans les vieilles superstitions chinoises, les 
morts sont terriblement redoutés, et les vivants doivent s’entourer de. 
toutes sortes de précautions contre leur malfaisance. Les idées,: les 
raisons et les explications au moyen desquelles les primitifs cher. 
chent è justifier leùr eroyance et à imaginer la survie des morts nous 
semblent baroques et souvent absurdes. Cette bizzarerie et cette 
absurdité des mythes des primitifs, dont Frazer s'affligeait avec la 
naîveté du civilisé, sont facilement explicables. D'un cété le climat 
mental du primitif n'est pas le climat de la raison, mais celui de l’i- 
miagination ; l’intelligence des primitifs — une intelligence extré- 
miement aigué et éveillée, vitalement immergée dans la nature — 
fonetionne dans une espèce de erépuscule où l’imagination fait la 
loi. Leurs conceptions sont réglées par la loi des images (1). Lors- 
que ce point est bien compris, les mythes des primitifs paraissent 
moins absurdes, et méme plus sages, que certains ethnologistes ne 
le croient. D'un autre còté, en ce qui concerne l’immortalité, les 
conceptions du primitif ne sont pas le résultat d’une enquéte ra- 
tionelle quelconque. ‘Au contraire elles traduisent seulement, selon 
le flux et le reflux de la pensée imaginative, une certitude substan- 
tielle — non intellectuelle — qui lui est donnée par la nature. 
Plus ses mythes sur l’àme et la survivance apparaissent irrationnels 
" et foisonnent de non-sens, plus fortement ils témoignent du fait que 
sa certitude de la survivance est enracinée dans des couches souter- 
raines plus profondes et plus immuables, bien que moins | parfaites 
et moins fécondes, que le sol arable de la raison. 


* * »* 
Où trouver l'origine de la connaissance maturelle et instinctive 


de l’immortalité ?. Pour tàcher de rendre compte de cette connais- 
sance nous devons considérer que les plus hautes fonetions de l’es- 





(1) Cfr, « Signe et Symbole», dans Quatre Essais sur È Sepe dans la Condi. 
tion Charnell et dans Ransoming the Time 
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prit humain, en particulier les fonctions du jugement, s’accomplis- 
sent au sein d’une conscience vitale et spontanée qui. accompagne 
‘tout acte achevé ou parfait de pensée. Cette conscience spontanée ou 
concomitante doit étre soigneusement distinguée de la conscience 
consécutive ou edplicite, La seconde sorte de conscienee — la co- 
science explicite — présuppose un acte de réflexion spécial, au 
moyen duquel l’esprit revient sur lui-méme et produit des concepts 
réflexifs spéciaux,. et des jugements réflexifs spéciaux, portant 
sur ce qui se trouve au dedans de lui. La conscience concomitante 
ne fait rien de pareil, Elle exprime seulement l’intériorité à soi: 
méme, l’enveloppement de soi par soi propre à l'esprit humain; elle 
n'est que la Iumière diffuse de réflexivité — réflexivité vécue et 


exercée, non conceptualisée — aù sein de laquelle toute opération 


spirituelle s’achève dans l’Ame humaine, Mais une telle conscience 
spontanée, passant. de nos actes intérieurs è leurs principes, s'étend 
de proche en proche jusqu’au principe. méme et à la racine de toutes 
nos opérations mentales, elle atteint cette racine comme quelque 
chose d’inconnu dans sa nature, connu seulement — et cela suffit, au 
surplus — comme transcendant toutes les opérations et les phéno- 
mènes psychiques qui procèdent d’elle. Le Soi, le Soi supra-phéno- 
ménal est ainsi atteint obscurément mais certainement par la con- 
science spontanée — dans la nuit au regard de toute notion ou con- 
ceptualisation, avec certitude au regard de l’expérience, Cette expé- 
rience d’un Soi supra-phénoménal — expérience non. conceptuelle- 
ment formulée mais pratiquement vécue par l’intelleet — est la 
donnée fondamentale, le roc de la conscience spontanée, Il y a 
ainsi des choses que notre intelligence sait avant de'‘penser è elles. 
Cette obscure connaissance est enveloppée dars tout acte achevé 
de  pensée, è quelque objet qu'il se rapporte. Quand la réflexion 
philosophique forme et élabore l’idée du Soi, elle atteint par cette 
idée une.réalité que l'intelligence humaine cormaissait déjà — d’une 
facon purement vécue et inexprimée — et qu'elle reconnaît main- 
ienant. 

L’intelligence humaine connaît aussi, de la méme manière obs- 
cure, que ce Soi supra-phénoménal vitalement saisi par la conscien- 
ce spontanée ne peut pas disparaître — précisément parce qu'il est 
saisi comme un centre qui domine tous les phénomènes qui passent, 
‘toute la succession des images du temps. En d’autres termes, le 
Soi, le Connaissant capable de connaître sa propre existence, est su- 
périeur au temps. Toutes les perceptiòns et les images qui se succè- 
dent les unes aux autres, composant le spectacle fluent de ce monde, 
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peuvent s’évanouir, comme il arrive dans le sommeil sans réves. Le 
Soi ne peut pas s'évanonir, parce que la mort, comme le sommeil, 
est un événement dans le temps, et parce que le Soi est au dessus du 
temps, a été obscurémént saisi comme tel dès le- ‘premier moment, 
Telle est la vivace perception qui — méme si elle reste informulée, 
à l'état de sentiment intellectuel plutét que d’énoncé conceptuel — 
est, croyons-nous, à l’origine de cette connaissance ‘instinetive de 
l’immortalité humaine doni nous cherchons les causes. di, 
Une autre observation doit étte faite, qui concerne cette fois les 
aspirations -propres au Soi plutòt que la conscience spontanée que: 
nous avons de lui, Quand les: philosophes considèrent. cette réalité 
. métaphysique qu’on appelle Personnalité, ils établissent qu’une per- 
sonne est essentiellement une totalité spirituelle, caractérisée par 
l'indépendance. La persormalité est une perfection ‘analogique et 
transcendentale, qui n’est pleinement et absolument réalisée qu'en 
Dieu, l’Acte Pur, Une personne est un univers à soi-méme, un uni- 
vers de connaissance, d'amour et de liberté, um tout ‘qui de lui 
méme ne saurait étre subordonné è titre de partie qu’à ces sortes de 
touts'auxquels il peut se référer par la connaissance et par l'amour: 
car alors, et en vertu de telles relations, la partie elle-méme est-un 
stout en face du tout; parla connaissance et l'amour l’homme est 
un tout, si infime partie soit-il, devant le Tout divin transcendant, 
Bien commun séparé de la création toute entière; par la connais- 
sance et l’amour le citoyen est un tout devant le tout-de la commu- 
nauté politique dont il est une partie, et au bien commun duquel 
il est subordonné par les relations du droit, de la justice et de l’a- 
mitié civique (1). i et. de 
Après cela les philosophes sont conduits à distinguer dans la 
personne humaine deux catégories d’'aspirations essentiellement dis- 
.tinetes (2). Certaines aspirations de la personne sont connaturelles 
à l'homme. Elles concernent la personne humaine en tant qu'elle 
possède une nature spécifique déterminée, D’autres aspirations sont 
des aspirations trans-naturelles, Elles concernent la personne -hu- 
‘maine en tant méme qu'elle est personne et participe, selon son 
degré imparfait, è la perfection transcendentale de la personnalité. 
Maintenant, parmi les aspirations de la personne, il n’em est 
pas de plus manifeste que l'aspiration è ne pas mourir. La mort, la 
destruction du Soi, n'est pas tant pour le Soi humain une chose ef- 





(1) Cfr. Les Droits de l’Homme et la Loi Naturelle, pp, 50-51. 
(2) Cfr. Principes d’une Politique Humaniste, ch, I et ch. VI, 
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“froyable qu’une chose incompréhensible, impossible, une. violence, 
«ne offense, un scandale. N’étre pas est un non-sens pour la person- 
ne, Cela est si vrai que bien que nous rencontrions la mort à char 
.que pas, bien que nous voyons nos parents, nos amis mourir, bien 
que nous assistions è leur mise en terre, copendabi: ce qui est sou- 
verainement difficile pour ‘nous c'est dé croire à la réalité de la 
mort. Pourtant la personne humaine n’échappe pas. à la mort, et il 
semble ainsi que son aspiration: à l’immortalité est frustrée, qu'elle 
«est une aspiration’ menteuse. Comment cela est-il possible? Nous 
-‘savons qu'une aspiration qui ne fait qu "raprunee la structure méme 
d'un étre ne peut pas ètre frustrée. 

La seule voie è suivre est de distinguer, selom la distinetion que 
nous venons d’indiquer, ce qui est:connaturel et ce qui est transna- 
‘turel dans l’aspiration dont il s'agit. 

Dana la, mesure où elle se rapporte è lai partie spirituelle du tout 
humain, è l’Ame, l’aspiration è ne pas mourir est corinaturelle è 
‘l'homme, et elle ne peut pas étre frustrée, Dans la mesure où elle se 
‘rapporte au tout lui-méme, è la personne humaine composée de l’&- 
- me et du corps, cette aspiration est une aspiration transnaturelle, 
‘elle peut étre frustrée, Nous la voyons è chaque instant frustrée. 

Cependant elle a beau souffrir le plus évident et le plus universel dé- 
menti, elle reste présente en nous, elle en appelle è on ne sait quelle 
‘puissance, elle em appelle au principe: méme de l'étre pour on he 
:sait quelle sorte d’accomplissement par delà la mort — par delà la 
«corruption de ce corps qui est une partie essentielle de tout humain 
«et sans lequel l’Ame individuelle. n’est pas une personne è -propre- 
ment parler — par delà toutes les évidences de la disparition de la 
| personne, disscute parmi les luxuriantes. apparences de la nature 
et des saisons — par delà ce momde méme dont l'existence et la du- 
‘rée sont lies è la génération et à la corruption des substances ma- 
-térielles et apparaissent comme un défi à Ia revendication d’immor- 

‘ talité de la personne humaine. 


IN 


Nous avons parlé de la croyance instinctive et naturelle, vécue 
«et exercée en l'immortalité de l'homme. Je voudrais maintenant pas- . 
ser — ce sera la troisième partie de cette conférence — è la con- 
naissance philosophique, à cette sorte de connaissance, non plus 
‘instinctive et naturelle, mais rationnelle et élaborée, au moyen de 
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laquelle l’esprit humain peut atteindre, sur cette méme question de 
l'immortalité, des certitudes’ rigourcusement établies, om démon- 
trées, Ce sont les vues proposées à ce sujet par les grands représen- 
tants de la philosophia perennis, avant tout pat Thomas d’Aquin, 
que je voudrais essayer de résumer, dari n 
“Nous devons naturellement savoir que nous avons une- Ame’ 
avant de diseuter si elle est immortelle. Comment Saint Thomas 
d’Aquin procède-t-il en cette matière ? i : 

Il observe d’abord qu'il y a en l'homme. une activité, l’acti- 
vité de l’intelligence, qui est en elle-méme immatérielle. L’activi- 
té de l’intellect est immiatérielle, parce que l’objet proportionné ou 
« connaturel » de l’intelligence’ humaine n'est pas, comme l’objet 
des sens, une catégorie particulière et limitée de choses, ou plutét 
de qualités des choses; l’objet proportionné ou « connaturel » de 
l’intelligence humaine est la nature des choses sensibles- quelles 
qu’elles soient, sans limitation de genre ou de catégorie, la nature 
de toutes les choses percevables par les sens d’une manière ou d’u- 
ne autre: ce n’est pas seulement, comme pour la vue, la couleur cu 
la chose colorée (c’est à dire qui absorbe et réfléchit tels cu tels 
rayons ‘de lumière), où, comme pour l'oute, le son ou la source so- 
nore, c'est tout l’univers et toute la texture de la réalité percevable 
par les sens qui peuvent étre connus par l’intelligence, parce qu'elle 
ne s'arréte pas aux qualités, mais passe outre, pour regarder l’es. 
sence, Et ce fait mème est une preuve de la spiritualité, ou com» 
plète immatérialité de notre intellect. Car toute activité dans la- 
quelle la matière joue un réle intrinsèque est limitée è une catégo- 
rie donnée d’objets matériels, comme c'est le cas pour les serra, les- 
quels ne pergoivent que leg propriétés capables d’agir sur l’organe 
physique d’une manière qui lui est adaptée. 

Il y a déjà en vérité une certaine immatérialité dans la connais- 
sance sensible; la connaissance, comme telle, est une aetivité im- 
matérielle, parce que, quand je suis en acte de connaître, je deviens 
ou je suis vraiment la chose que je connais, une chose autre que 
moi-méme et em tant précisément qu'elle est autre que mioi-méme. 
Et comment puis-je étre ou devenir autre que moi-méme, sinon 
d'une manière suprasubjective ou immatérielle? La connalssance 
sensorielle est une très pauvre espèce de connaissance. Pour autant 
‘qu’elle est connaissance, elle est immatérielle, Mais c'est un: acti- 
vité immatérielle intrinsèquement conditionnée par le fonctionne 
“ment matériel de l’organe et intrinsèquement -dépendante. de lui. 
La connaissance sensorielle est l’achèvement immatériel, l’actua- 
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tion ou floraison immatérielle d’un organe corporel vivant, et son 
objet méme est aussi quelque chose qui est mi-matériel, mi-immaté- 
ael;. je venx dire ‘une qualité physique, immatériellement présemue 
— comme l’idée du peintre est présent dans son pinceau — dans le 
milieu par le.moyen. duquel elle agit sur l’organe du sens. 

Mais avec la connaissance propre è l’intelleet nous ‘avons af- 
faire è une activité qui est en elle-méme complètement immatérielle. 
L’intelligence humiaine est capable de connaftre tout ce qui partici- 
pe è l’étre et au vrai; l'univers entier peut s’inscrire en elle; cela 
signifie que l’objet qu'elle connait a été préalablement dépouillé, 
afin d’étre connu, de toute condition existentielle dei matérialité. 
Cette rose, que je vois, a des contours; mais. l’étre, que je pense, 
est plus vaste que l'espace. L'objet de l’intelligence est universel — 
par exemple cet objet universel ou désindividualisé qui est saisi par 
l’idée d’homme, d'animal, d’atome — l'objet de l’intelligence est 
un universel qui reste ce qu'il est tout en étant identifié à une infi- 
nité d’individus. Et cela méme n'est possible que parce que les cho- 
ses, ‘afin de devenir objets de l’esprit, ont été entièrement séparées 
de leur existence matérielle, Ajoutons que l’opératiom de notre in- 
tellect. ne: s’arréte pas à la connaissance de la nature desi choses per- 
‘cevables par les sens, elle va au delà, elle connaît par analogie les 
natures spirituelles, elle s'étend au domaine des purs possibles, 
son champ a une amplitude qui est infinie. 

Ainsi les objets connus par l’intelligence humaine, pris non en 
tant que choses existant en elles-mémes, mais précisément em-tant 
qu'objets déterminant l’intelligence et unis è elle, sont purement 
immatériels, 

Allons maintenant plus loin : telle est Ia condition de-l’objet, 
telle est aussi la condition de l’acte qui porte sur lui et qui est dé- 
terminé ou spécifié par lui. L’objet de }’intelligence humnine, esti 
comme tel, purement ‘immatériel; l’acte de l'intelligence humaine 
est lui aussi. purement immatériel. i 

Et allons plus loin encore: puisque l’acte de la puissance in- 
tellectuelle est purement immatériel, cette puissance elle-mème est 
elle aussi purement immatérielle. L’intelleet est en l'homme une 
puissance spirituelle. Sans aucun doute il dépend du corps, des con- 
ditions du cerveau, Son activité peut étre dérangée ou empéchée par 
un désordre physique, un accès de colère, une boisson, un narco- 
tique, Mais cette dépendance est une dépendance catrinsèque, Elle 
‘résulte du fait que notre intelligence ne peut pas agir sans l'acti- 
vité conjoint de la mémoire et de l’imagination, des sens interhes et 
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exterhes, qui sont tous des pouvoirs organiques, résidant dans un 
- orgame matériel, en telle partie spéciale du corps. Pour ce qui; ‘est 
-de l’intellizence elle-méme, elle. n’est pas intrinsèquement dépen- 
dante du corps puisque son activité est immatérielle ; l’intellect hu- 
main ne réside pas dans une partie spéciale du corps, -L’intelligence 
‘ n’est pas contenue par le corps, c'est elle plutòt qui contient le 
« corps. Elle se sert du cerveau, puisque les organes des senz internes 
«sont dans le cerveau; cependant le cerveau n'est pas un otgané de 
l’intelligence, il n’existe aucune partie de l'organisme dont l’acte 
: soit l’opération intellectuelle, L’intelligence n'a pas d'organe: 

|. Enfin, puisque la puissance intellectuelle est spirituelle, ou pu- . 
. rement immatérielle en elle-méme, sa première racine substantielle, 
le principe subsistant duquel cette puissance procède et qui agit par 
‘ elle comme par son instrument, est lui aussi spirituel. 

Ein voilà assez sur la spiritualité de l’intellect. Maintenant, la 
“pensée ou l’opération de l’intellect est un acte et urie émanation 
de l’essence méme de l'homme; et quand Je pense, ce n'est pas seu- 

lement mon intelligence, c'est moi, c'est mon propre « je » qui pen 
‘ se. Et mon propre « je » est un « je » corporel, il inclut la miatière, 
‘il n’est pas un sujet spirituel ou purement immatériel. Le corps est 
une partie essentielle de l'homme. L'intelligence n’est pas: tout 
l’homme,: do) 1, dr di 5 Des 

C'est pourquoi l’intelligence, ou plutòt la racine substantielle 

de l’intelligence, qui doit étre aussi immatérielle que l’intelligence, 
‘n'est qu'une partie, mais une partie essentielle de la substance de 
l’homme, Re Ra 

Mais l'homme n'est pas un agrégat, una juxtapositioh ‘de deux 
. substances, homme est um tout naturel, un étre un, une unique 
: substance, i i EEE 

. En conséquence, il nous faut dire que l’esserice au substance de 
l'homme est une essence ou substarice une, mais composée, dont les 
composants sont è la fois le corps et l'intelligence spirituelle — ou 
plutòt la matière, dont est fait le corps, et le principe spirituel dont 
l’un des pouvoirs est l'intelligence. La matière — au sens aristotéli- 
cien.de matière première, ou de cette potentialité radicale qui est 
l’étoffe commune de toutes les substances corporelles — la matière, 
unie substantiellement au principe spirituel de l’intelligence, est 
ontologiquement faconnée, informée de l'intérieur et dans les pro- 
fondeurs les plus intimes de ’étre, par ce principe spirituel, comine 
par un influx substantiel et vital, en vue de constituer ce corps qui 
est le nétre, l’instrument vivant de l'intelligence, En ce sens, saint 
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Thomas après Aristote dit que l’intelligence est la forme, la forme 
substantielle du corps humain. 

"-C’est là Ia notion scolastique de l'àme humaine, L’àme humai- 
ne, qui est le principe radical de la puissance intellectuelle, est le 


premier principe de vie du corps humaim, et la forme substantielle, 


l'entéléchie de ce corps, Et l’Ame humaine n'est pas seulement une 
forme substantielle et une entéléchie, comme sont les Ames des 
| plantes et des animaux selon la philosophie biologique d’Aristote ;. 
l’ame humaine est aussi un esprit, une substance spirituelle capable 
d’exister è part de la matière, puisque l’àme humaine est le prin- 
cipe radical d'une puissance spirituelle, dont l'acte est intrinsèque- 
ment indépendant de la matière, L’àme humaine est à la fois une” 
fime et un esprit, et c'est sa propre substantialité, sa subsistence’ 


et son existence elles-:mémes qui sont communiquées à toute la sub-' 
stance humaine, ‘pour la faire ce qu'elle est, et pour la faire subsi-' 


stante et existante, Chaque élément du corps humain est humain, 
et existe comme tel, en vertu de l’existence immatérielle de l’Ame 
humaine. Notre corps, nos mains, nos yeux existent en vert de 
l’existence de notre fime. 0 


L’àme immatérielle est la ‘première racine substantielle, non 


serlement de l’intelligence, mais de tout ce qui em nous est activité 
spirituelle; et elle est aussi la première racine substantielle de tou- 
tes nos autres activités de vie, Il serait inconcevable qu’une àme 


qui tie serait pas un esprit et qui ne pourrait pas exister sans infor-' 


mer ine matière, pùt posséder une puissance ou faculté — c’est-à- 
dire agir par une instrumentalité — d'esserice immatérielle, intrin- 
sèquement indépendante de tout organe corporel et de toute struc- 
ture physique. Mais il est certes, parfaitement concevable qu'une 
Amle qui est un esprit puisse avoir, outre des facultés immatérielles 
et spirituelles, d'autres puissances et activités qui sont organiques 
et matérielles. * n 0 i ° 
‘Aînsi, la voie elle-méme par laquelle les scolastiques prouvaient 
l’existence de l’àme humaine établissant aussi sa spiritualité, De mé- 
me que l’intelligence est spirituelle, c’est-à-dire intrinsèquement in. 
dépendante de la matière dans son opération et dans sa nature, 
ainsi et pour la méme raison, l'àme humaine, racine substantielle 
dé l’intelligence, ‘est spirituelle, c’est-à-dire intrinsèquement indé- 
| pendante de la matière dans sa nature et dans son existence; ce 


n'est pas elle qui vit par le corps, c'est le corps qui vit par elle.. 


L'Ame liumaine est une puissance spirituelle qui, par son union 
substantielle avec la matière, donne existence et figure au corps. 
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Les scolastiques, comme nous venons de le voir, établissaient 
ce point par une analyse métaphysique de l’opération de l’intelli- 
gence, distinguée avec soin de l’opération des sens, Ils apportalent 
aussi, naturellement, bien des preuves en, confirmation, Par exemr 
ple, en considérant l’intelligence, ils faisaierit remarquer qu'elle 
est capable de réfleaiion parfaîte, en d'autres termes qu'elle est ca- 
pable de revenir entièrement sur elle-méme — non pas à la manière 
d'une feuille de papier dont une moitié peut étre repliée sur l’autre, 
miais d'une manière complète, en telle' sorte qu'elle peut se sgisir 
de son opération toute entière pour la pénétrer par la connaissance, 
et qu'elle peut se contenir elle-méme et son principe, à savoir le 
Soi existant, dans sa propre activité connaissante: réflexion par: 
faite, contenance de soi par soi, dont tout ‘agent matériel ou spatial 
est essentiellement incapable. Nous sommes ici en: présence du phé- 
nomène de connaissance de soi, de prise de conscienca de soi, qui 

est un privilège de l’esprit, comme Hegel devait le souligner, et 
qui joue un réle si considérable dans l’histoire de l’humanité et le 
développement de ses énergies spirituelles, 

De la méme manière, il est possible de montrer que la volonté. 
humaine, qui est enracinée dans l’intelligence, et qui est capable de 
se déterminer elle-méme, c’est-à-dire de dominer le motif ou le ju- 
gement lui-méme qui la détermine et qui ne devient efficace que 
gràce è elle, est spirituelle dans son opération et dans sa nature. 
Tout agent matériel est soumis au déterminisme universel. Le libre 
arbitre est le privilège, le glorieux et pesant privilège d’un agent 
doué de facultés immatérielles. CARNI 

Nous sommes responsables de nous-mémes; nous choisissons 
pour nous mémes, en vertuù de nos propres décisions, nos propres 
fins et nos propres destinées. Nous sommes capables d'un amour, 
d'un désir, et d'une joie d’au-dessus les sens — joie, désir et amour 
spirituels qui sont naturellement entremélés è hos émotions' orga- 
Hiiques et sensibles; mais sont en eux-mémes des affections de la vo- 
lonté spirituelle, et qui sont éveillés par la lumière immatérielle de 
la perception intellectuelle, Nous prenons nos délices dans la beau- 
té, nous desirons la perfection et la justice, nous aimons la vérité, 
nous aimons Dieu, nous aimons tous les hommes — non: pas set- 
lement les membres de ‘notre groupe social, de notre famille, de 
notre race, de motre classe on nation — mais tous les hommes par- 
ce qu'ils sont des étreg humains, et les enfants de Dieu. Les saints, 
ces hommes: qu’on appelle partout les spirituels, ‘expérimentent une 
contemplation qui établit leurs Ames dans une paix plus haute et. 
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plus forte que le monde entier, et ils. traversent des épreuves inté- 
rieures, des crucifixions, et des morts que seule une vie plus haute 
et ‘plus forte que l'existence biologique ‘peut souffrir et traverser, 
et rester toujours ‘vivante. Et nous-mémes, nous savons que nous 
pouvons délibérer de nous-mémes, juger nos propres actions, nous 
acerocher à ce qui est bien parce que cela est bien et, pour aucune 
autre raison; nous savons tous plus ou moins obscurément que nous 
sommes des personnes, que nous avons des droits et des devoirs, 
que nous abritons en nous la dignité humaine. Chacun de nous est 
capable è certains moments de son existence, de descendre dans les 
profondeurs les plus intimes ‘de son moi, pour quelque éternel en- 
gagement ou don de lui-méme, ou pour quelque irrécusable juge- 
ment .de sa propre conscience, et il sent en de telles occasions, seul 
avec lui-màme, qu'il est-un univers à lui.méme, immergé dans le 
grand univers mais non point dominé par lui. i 

‘Par toutes ces voies convergentes, nous pouvons comprendre et 
expérimenter dans une cèrtaine mesure, et d’une manière concròte, 
cette realité vivante de nos'racines spirituelles, cette réalité vivante 
de l’esprit qui est en nous, dont les preuves philosophiques nous ap- 
portent la certitude intellectuelle, mais selon la manière abstraite 
du savoir scientifique. de 

Et maintenant l’immortalité de l’fme humaine est un corollai- 
re immédiat de sa spiritualité, Une Ame qui est spirituelle en elle- 
méme, intrinsèquement indépendante de la matière dans sa nature 


et dans son existence, ne peut pas cesser d’exister, Elle ne peut pas. 


se corrompre, puisqu’elle n’a pas de matière; elle ne peut pas ètre 
désagrégée, puisqu' elle n’a' pas de parties substantielles; elle ne 
peut perdre ni son unité individuelle, puisqu'elle est subsistante par 
elle-méme, ni son énergie interne, puisqu'elle renferme en elle-mé- 
me toutes les sources. de ses énergies. L’àme humaine ne peut pas 
mourir. Une fois existante, elle ne peut pas disparaftre, elle exis- 
tera nécessairement toujours, elle durera sans fin, 

Aînsi la raison philosophique, mise en ceuvre par un grand mé- 
taphysicien comme Thomas d’Aquin, est capable de prouver d’une 
manière démonstrative l’immortalité de l'ime humaine. Sans dour 
te, cette démonstration implique tout un ensemble vaste et articulé 
de vues métaphysiques, de motions et de principes — touchant, l’es- 
sence et la nature, la substance, l’acte et la puissance, la miatière 
et la forme, l’opération etc. — dont la validité est nécessairement 
présupposée, On ne peut juger pleinement de la rigueur de lai dé- 
monstration scolastique que si on s'est rendu conscient de la véri- 
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té des notions métaphysiques qu'elle implique, et qui ne sont d’ail- 
leurs‘qu’un développement scientifique et rationnel des notions pri- 
mordiales du sens commun. Si les temps modernes se sentent dé. 
paysés devant un tel savoir métaphysique, j’imagine que ce n'est 
pas à ce savoir taCtAspiyague-quil. faut s'en prendre, mais plu- 
tòt aux temps modernes et è l’affaiblissement de la raison dont ils 
ont fait l’expérience. 

Il n’est pas surprenant, d'un autre còte, que la démonstration 
philosophique que je ‘viens de résumer soit abstraite et difficile.. 
Les grandes vérités fondamentales qui sont saisies. spontanément: 
par l’instinet naturel de l’esprit humain, sont toujours les plus ar- 
dues è établir pour la raisor philasophiaue A l’égard de l'immorta- 
lité de l’Ame humaine, la raison philosophique doit user d'un icon- 
cept.l’immatérialité trés épuré et élaboré, qui est très éloigné de la 
compréhension naturelle non seulement des hommes primitifs, ‘mais 
de tous ceux qui pensent avec leur imagination plus qu'avec leur 
intelligence. N°y-a-t-il pas eu certains.moines du desert, aux pre- 
miers siècles chrétiens, pour s'indigner è la pensée que Dieu était 
un étre immatériel ? Ils croyaient sans nul doute à l’immortalité de 
l’àme, mais il est douteux qu’ils eussent compris la force des lia 
ments dont nous nous sommes sérvis, 


; IV 

J'arrive maintenant è la quatrièàme partie de mon exposé. 
Qu'est-ce que la philosophie est capable de nous dire sur la condi- 
tion naturelle de l’àme immortelle après la mort de son corps? La 
philosophie ne peut nous dire à la vérité que bien peu de choses à 
ce sujet. Essayons de résumer ces quelques indications. Tous les 
pouvoirs organiques et sensibles de l’Ame humaine sont endormis 
dans une fime séparée, car ils sont incapables de passer à l’exercice 
sins le corps. L’àme séparée est ellexméme enfonceée daris un pro- 
fond sommeil pour ce qui touche au monde matériel ; les sens exter- 
nes et leurs perceptions se sont évanouis; les images de la mémoire 
et de l'imagination, les poussées des instinets’ et des passions se 
sont évanouies, Mais ce sommeil n’est pas comme le nétre, obscur 
et plein de réves; c'est un sommeil lucide et intelligent, ouvert aux 
réalités spirituelles. Car maintenant la lumière brille de intérieur. 
L’intelligence et les pouvoirs spirituels. sont éveillés, et. sont actifs. 
Du seul fait de sa séparation d’avec le corps, l'àme désormais se 
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connaît par elle méme,-sa substance méme est devenue transparente 
à son intelligence, elle est intellectuellement pénétrée dans ses pro- 
fondeurs les plus intimes, L'Ame se connaît elle-méme d’uné ma- 
nière intuitive, elle est éblowie par sa propre beauté, la beauté d’une 


substance spirituelle, et elle connaît les autres choses dans sa. pro-- 
pre substance d’ abord connue, dans la mesure où les autres choses. 


lui ressemblent. Elle connaît Dieu par cette image de Dieu qu'elle 
est elle-méme. Et conformément à son état d’'existence incorporelle, 


“Me regoit de Dieu, soleil des esprits, certaines idées et inspiratione 


qui l’éclairent directement, et qui aident la lumière naturelle: de 
l’intelligence humaine, laquelle, selon saint Thomas, est la dernière 
dans la hiérarchie des esprits. 

‘ Saint Thomas enseigne aussi que tout ce qui tient de l’intelli- 
gence et de l'esprit, et spécialement Ta mémoire intellectuelle, qui 
ne fait -qu’un avec l’intelligence, conserve vivant, dans l’Àme sépa- 
rée, tout le trésor de connaissance que nous avons acquis au temps 
de notre vie dans le corps, La science acquise ici-bas, les ‘vertus in- 
tellectuelles acquises ici-bas subsistent dans l’àAme séparée. Tandis 
que les images de cette mémoire qui a ‘son siège dans le cerveau 
disparaissent, ce qui a penétré dans la mémoire intellectuelle 
est conservé. Et ainsi l'àme séparge connàit toujours,’ d'une 
mianière intellectuelle et spirituelle, ceux qu'elle a 'aimés, Et elle 
les aime spirituellement. Et elle est capable de converser avec les 
autres esprits, en leur ouvrant ce qui habite en ses pensées et est 
ter ‘dans les prises de son. libre arbitre. 

Nous pouvons ainsi imaginer qu@'au moment où elle quitte le 
corps, l’àme est soudairemetnt immergée en elle-méme comme dans 
un abîme resplendissant, où tout ce qui avait été jadis enseveli ‘en 
elle, tous ses morts, ressuscitent en pleine lumière, daris la mesure 
où tout cela avait été enveloppé dans la vie spirituelle, subconsciente 
‘ ou supraconsciente, de son intelligence et' sa volonté: Alors tout 
ce qu'il y a de vrai et de bien dans l’Ame devient une bénédiction 
pour elle au contact de cette Iumière révélatrice qui envahit tout; 
tout'ce qui est dévié ‘et mauvais lui est rendu tourment par cette 
méme lumière, i 

Je ne.crois pas que, pour ce qui touche à la ‘condition natu- 
relle de l'Ame séparée, la raison naturelle puisse aller plus loin. 
Que seraient la vie et le bonhewr des Ames si leur état après'la mort 
était un état purement naturel? Leur bien supréme serait d’avancer 
sans cesse dans la connaissànee naturelle de Dieu, qu'elles me de- 
vraient cependant jamais voir face è face, Un bonheur en mouve- 
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mint, jamais absolument accompli — ce que Leibniz appelait « un 
chemin par des plaisirs ». 

Mais ne pouvons-nous pas, si nous voulons en savoir davanitage, 
aller plus loin que la philosophie? La philosophie elle-méme. nous: 
remettra alors aux lumières d'un savoir dont les sources sont plus 
hautes. Les chrétiens savent que l'homme ne vit pas dans l’état de 
nature pure. Ils savent qu'il a été créé dans l’état de gràce, et qu'il 
est fait pour une béatitude surnaturelle. A: la question de la desti- 
née des àmes séparées, ce n'est pas comme philosophes, c’est comme 
théologiens, dont la connaissance est suspendue aux données de 
la révélation, que les docteurs scolastiques donnaient réponse. 

Nous T'avons déjà remarqué dans la seconde partie de cette 
conférence, il y a dans l'homme, en tant qu’il participe aux privi» 
lèges métaphysiques de Jl'esprit et de la personnalité, des aspirations 
qui transcendent la nature humaine et ses possibilités, et qui peu- 
vent par suite étre appelées aspirations transnaturelles : le désir d'un 
état dans lequel l'homme connaîtrait les choses entièrement et sans 
erreur, où il jouirait d’une parfaite communion avec les esprits, où 
il serait libre sans étre sujet à faillir et. à pécher, où il habiterait 
une cité de justice immarcescible, où il aurait la connaissance in- 
tuitive de la Cause première des. étres, 

Un: tel désir ne peut étre accompli par la nature. Il peut étre 
accompli par la gràce, Si, à l'instant de la séparation du corps, à 
l’instant où le choix de l'àme est immuablement fixé pour tou- 
jours, l’àme immortelle s'ouvre à. la volonté et au don de Dieu, 
“aimé comme son vrai bien supréme, alors il lui est donné ce qu'elle 
a aimé, elle entre pour toujours dans la joie de l'Etre inerée, elle 
voit Dieu face è face et: elle le connaît comme il la connait, intuiti: 
vement ; et le degré de sa béatitude elle-méme et de sa vision corres- 
pondra au degré de l’élan intérieur qui la jette en Dieu, c’est-à-dire 
de l'amour dont elle a été capable dans sa vie sur la terre. En sorte 
que, en dernière analyse, il faut dire avec saint Jean de la Croix: 
c'est.sur l'amour que.nous serons jugés. Dans son état de béatitude, 
l’àme immortelle connaîtra la création dans le Créateur, par cette 
sorte de connaissance que saint Augustin appelle connaissance matu- 
tinale, parce qu'elle se déploie dans le matin éternel des idées eréa- 
trices; elle se saisira et s'emparera de.la divine essence elle-méme, 
qui, infiniment plus claire et plus intelligible qu'aucune de nos 
idées, irradiera l'intelligence humaine de l’intérieur, étant elle-mé- 
me au sein de l’intellect la forme illuminatrice par le moyen de Îa- 
quelle elle sera connue. Selon un mot des psaumes qui était cher 
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à saint Thomas, et qu'il a souvent cité: « Dang Ta lumière, nous 
verrons la lumière », Voilà ce que nous dit la. théologie. deh 


ve i Vv. 


“ 4 


tes les certitudes dont la sagesse des philosophes fait état conceinanit 


l'immortalité se rapportent à l’immortalité de l’éme humaine, Par. 


ce que la non-cessation dans l’étre est la propriété naturelle de ce 
qui est spirituel en nous. Mais que dire de ces aspirations transna= 
turelles de la personne humaine elle-méme è Yimmortalité sur les- 
quelles j'ai insisté au début, lorsqu'il était question de la croyance 
‘ instinctive ou naturelle en l’immortalité ? a ia 
Ces aspirations ont affaire è la personne méàme, è l'homme Jui- 
méme, au tout naturel composé de chair et d'esprit, et non pas 
à l’me seule. Au sujet de l'aspiration de l'homme è l’inimortalité 
de l’hommie et non pas seulement de l'dme humaine, la raison philo- 
sophique est bien désemparée, e o 
D'uì còté, la raison philosophique se rend ‘compte qu’une fime 
‘ Séparée n’est pas une personne, bien qu’elle subsiste en elle-méme. 
Elle n'est. pas une personne, parce que la notion de personne est 


essentiellement la notion d’un'tout complet et parfait. Le. corps . 


fait partie intégrante du tout humain, et Ame n'est qu’une partie 
de ce tout. C'est pourquoi la vie des Ames séparées, si elles avaient 
à mener une vie purement naturelle, serait la vie très pàle d’un 
pàle paradis, tels les Champs-Elysées des anciens, avec leurs pfles 
asphodèles. Tout à l’heure, j’esseyais d'indiquer ce que. la raion 
philosophique peut nous suggérer, plus ou moins hypothétique- 
ment, de la condition naturelle de l’Ame séparée. Et nous disions 
que son bien supréme serait alors uri bonheur en mouvement, un. 
| chemin par des plaisirs. S'il n°y avait pas pour une telle Ame 
une compensation et sur-compensation surnaturelle, l'heureuse vie 
qu'elle vivrait selon sa condition naturelle serait une demi vie et 
un demi bonheur. Ure 
Mais d’un autre còte, la raison philosophique comprend que 
puisque l’àme humaine est naturellement faite pour animer un 
corps, une sorte d’incomplétude, d’irréalisation et dé insatisfaction 
substantielle doit rester dans l'îme séparée, à l'égard de.cette autre 
moitié de l’étre humain dont l'àme, selon l’ordre méme de la na 
ture, a à faire usage pour'ses propres fins et ses pròpres opérations, 
tout en lui conférant consistance ontologique et activité. Et con- 


‘Nous venons de traiter de l'immortalità de l'àAme humaine, Tou- 




















92. i JACQUES MARITAIN 


duite par ce chemin la raison philosophique se demande si un tel 
désir de réumnion au corps n’aurait peut-étre pas chance un jour 
d'étre accompli pour l’àme immortelle? A. peine s’interroge-t-elle 
ainsi, qu'elle rit d’elle-méme: car elle voit que rien n'est plus im- 
possible au regard de Ìa nature, bien que cela soit possible au regard 
de la toute-puissance de Dieu. Que penser donc? Sans doute si par 
miracle l’Ame séparée informait de nouveau la matière, elle retrou-* 
verait du méme coup ou plutòt se restaurerait è elle-mème, son 
propre corps? Impossible d’aller plus loin; en ce qui concerne la 
supréme aspiration de la personne à l’immortalité, è l’immortalité 
. de l'homme, la raisom humaine s’arréte, garde le silence, et réve. 

Cependant la question se pose inévitablement: En fait, notre 
aspiration è l'immortalité de la personne elle-méme restera-t-elle è” 
jamais frustrée? Une telle question transcende le domaine philoso- 
phique, le domaine de la raison humaine. Le problème qui nous fait. 
face est d’ordre religieux, et il met en jeu les plus importantes, les 
plus foncières conceptions religieuses de l’humanité. i 

Deux grandes conceptions s’affrontent ici. Elles représentent 
ce qu'on doit regarder comme les deux seuls types possibles d’in- 
terprétation religicuse de ra vie humaine, L’une est la conception 
hindoue, l’autre est la concention judéo-chrétienne, - i 

La conception hindoue renonce è l’immortalité de la personne, - 
et enseigne la métempsychose ou transmigration des fimes. L'Ame 
est .immortelle, mais l’îme transmigre. A la mort du corps, elle 
passe dans un autre corps, comme un oiseau dans une nouvelle ca- 
ge, une nouvelle cage plus ou moins noble, plus ou moins affligean- 
te selon les mérites ou démérites assemblés par l’àme durant, sa vie 
préeédente, autrement dit selon l'automatique fructification de ses: 
actes passés. Ainsi il y a pour la méme &me une succession de per- 
sonnalités comme une succession de vies;*chacune de ces person 
nalités s'évanouit pour toujours, elle ne reparaîtra jamais, tels les 
vétements usés dont un homme se débarrasse de saison en saison. Le 
flux sans fin, la disparition irrémédiable des personnalités succes- 
sives, est la rangon de l’immortalité de l’îme. uu 

N y a contre l’idée de la transmigration des raisons philoso- 
phiques fortes et décisives, L'argument essentiel est le suivant: la 
transmigration suppose que chaque fime conserve son individualité 
et passe cependant d’un corps à l’autre. Mais cela méme n’estt pos: 
sible que si 1’îmle n'est pas substantiellement une.avec le corps. La 
négation de l’unité substantielle de l’homme, et la négation du fait 
que l’Ame et la personnalité sont inséparablement jointes — telle 
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. &me, telle persormalité; telle personnalité, telle àme — ces deux 
négations sont nécessairement impliquées dans la doctrine de la 
transmigration. Ce qui revient à dire: la transmigration existe si 
l'homme n'est ‘pas homme; ou, comme disait Aristote, si l’art du 

‘ joueur de flùte peut descendre dans la harpe et en tirer des sons. 

| La vérité fondamentale concernant l’ètre humain, l'unité substan- 

| tielle de l'homme, est incompatible avec l’idée de la transmigra- 
tion. a i 0 La 
Cependant malgré la force de cette évidence philosophique, 

‘l'idée de la transmigration reste une tentation permanente pour la 

| conscience religieuse de l’humanité. Pourquoi cette tentation de mé- 
tempsychose? A mon avis elle résilte du conflit qui existe entre 
l’idée de la rétribution des actes humains et l’idée de la brièveté et 

. de la détresse, de l’inconsistance et de la folie de la vie humAine. 

: Comment est-il possible -qu’une malheureuse vie ‘d’homme, avec 

: toute son insignifiance, ses aveuglements, ses misères, débouche d'un 
coup sur l’éternité?. Comment est-il possible qu’une ‘rétribution 

‘ éternelle, une fin éternelle et immuable, soit fixée pour nous en 

| vertu des bons cu mauvais mouvements d'un libre arbitre aussi 
faible et bizarre, aussi dormant que le nétre? La disproportion est 
trop grande entre la Fin et les Moyens, Jimagine que la pensée 
de l'Indîe a été saisie de découragement et d’effroi «devant une telle 

. perspective, et qu'elle s°est repliée, pour ainsi dire, sur l’infinité du 

| temps, comme si une série de vies nouvelles offertes à la méme Ame 

«avalt chanche d’atténuer la disproportion que je viens de signaler 
entre la précarité du voyage et l’importance du terme (0). 

Oui sans doute, mais alors il n°y a plus de fin ni de terme. C'est 

‘ devant l’horreur des réincamnations sans fin que l’esprit ‘se. trouve 
placé. La loi méme de la transmigration devient une loi terrible, in- 
tolérable, de nouvelles souffrances, de nouvelles épreuves et de hou. 
velles peines incessaniment assumées au milieu d'un perpétuel sur- 
gissement de nouvelles apparences évanouissantes et torturantes. 
L’idée du Nirvana arrivera alors comme un remède. Mais'le Nirva- 
na n'est qu’une délivrance du temps, il n’accomplit rien, ne pos- 
sède rien. Selon qu'il est congu par la philosophie bouddhiste (je ne 

‘ dis pas selon qu'il est vécu en' fait par telle ou telle Ame contem: 

‘ plative) le Nirvana est seulement une évasion, l’auto-destrùetion 
de cette transmigration méme par'où l’immortalité de l'Ame devait 

- se réaliser, et qui maintenant S’abolit elle-méme, et tout ensemble 





(1) Cfr, Du Régime Tempore] et de la Liberté, p. 20, 
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avec. elle limmortalité. La transmigration n’était pas une solution, 
elle était une évasion, une fuite, et dont è son tour il a fallu s'é- 
vader. i 
La conception judéo-chrétienne est une philosophie de la fin 
dernière, et la philosophie de la fin dernière est tout le contraire 
de la philosophie de la transmigration. La poursuite de l’immorta- 
Hité par un mouvement horizontal tout le long d'un temps sans 
fin, est tout le contraire de l’accomplissement vertical de l’immor- 
talité par la fruition d'une fin dernière éternelle et infinie, comme le 
Nirvana est tout le contraire de l’entrée dans l'éternité et de la 
possession de la vie sans déclin, Et ce qui rend possible la concep- 
tion judéo-chrétienne, ce n’est pas seulement une vraie apprécia- 
tion de la relation entre le temps et l’éternité: allongez le temps 
autant que vous voudrez, ajoutez les années aux années, entassez 
les vies sur les vies, le temps restera toujours sans commune me- 
sure avec l’éternité; um millier de transmigrations est aussi peu 
devant l’éternité que la courte vie de ce pauvre enfant; cette cour- 
te vie humaine est autant devant l'éternité qu'un millier de trans- 
migrations. Mais ce qui rend possible la solution judéo-chvétienne 
c'est aussi et surtout le fait que la philosophie de la fin dernière y 
est enveloppée dans tout l'ensemble des vérités. et des mystères de 
la révélation divine, Ici encore la raison philosophique cède le pas 
à la foi et à la théologie, Si un homme a compris que Dieu est per- 
sonmel, qu'il est la Vie et la Vérité et l’Amour, en personne; s'il a 
compris qu’il y a un ordre surnaturel, et que le plus petit degré 
de gràce, c’est-à-dire de participation à la vie intime de Dieu, vaut 
‘plus que toute la splendeur de cet univers étoilé;. s’il croit que 
Dieu a pris chair dans le sein d’une vierge d’Israél afin de mourir 
pour l’humanité et d’infuser en nous la Wie de son propre sang; 
s'îl comprend que les libres initiatives, les ressources, la patience 
et l’ingéniosité de la miséricorde de Dieu sont infiniment plus gran- 
des que la faiblesse cu la méchanceté de notre libre arbitre humain : 
alors cet hamme comprend que la disproportion entre la précarité 
du voyage et l’importance du terme, sur laquelle j’insistais il y 
ai un moment, est en réalité compensée, et compensée avec excès et 
surabondance, par la générosité et l’humianité comme dit saint 
Paul, du Dieu. Sauveur, Parce que l'homme ne se sauve pas lui 
iméme par son propre pouvoir. C°est par le pouvoir de la croix et de 
la grfce divine, et par la foi et la charité fructifiant en actes bons 
qu'il est sauvé, . 
Mais la conception judéo-chrétienne n'est pas seulement une 
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philosophie de la fin dernière; elle est aussi et en méme temps une 
philosophie de l’immortalité de l’homme. Car c'est l'homme lui-mé- 
| me, et non pas seulement une partie de l'homme, qui est ordonné è 
cette fin dernière et doit y trouver l’accomplissement de son étre 
et la saturation dé toutes ses possibilités de désir, La conception ju- 
déo-chrétienne affirme non seulement l’immortalité de l’àme, mais 
aussi l’immortalité de la personne humaine, du sujet humain tout 
entier: parce que la grice comble d'une facon suréminente les 
aspirations de la nature, ces aspirations de la personne humaine 
que nous avons appelées transnaturelles. Ce que les Ecritures sa- 
erées d’Israél mettent constamment au premier plan, ce qui leur 
importe le plus, ce n'est pas tant l’immortalité des Ames que la 
résurrection des corps: c’est Ja résurrection des corps que saint Paul 
‘a préchée è Athènes, è l’étonnement des philosophes. C’est elle que 
la foi chrétienne attend. | 
Dans une telle perspective il faut dire que la personne défie la 
mort tout en la subissant. Cette ‘.méme personne, cette ‘identique 
personne humaine que nous avons connue et aimée dans le flux de 
° l’iÎmpermanénce reprendra forme un Jour; elle mourra dans le temps; 
cui, et connaîtra la pourriture, mais à la fin des fins elle triomphera 
de Ia mort et du temps. Ft cette immortalità de l'’Homme, ou plu- 
tét ce défi è la mort et ce triomphe sur la mort auquel il est appelé, 
est inextricablement engagé et enveloppé dans le drame du salut et 
de la rédemption, Je ne crois pas qu’un philosophe puisse traiter de 
l’immortalité de l'îme sans tenir compte des compléments que la 
pensée religieuse apporte ainsi aux réponses, vraies mais insuffi- 
santes, que là raison et la philosophie peuvent è elles toutes seules 
fournir sur ce sujet, : 
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Il non- problema dell immortalità 


‘ $ dice niolto spesso un problema massimo, questo dell’immor- 

| talità, © ‘altrettanto spesso non si.sa dire ‘perchè sia massimo. Non 
già che non si creda poterlo e saperlo dire; si dice infatti che è 
massimo perchè tratta del nostro ultimo destino, del nostro stato 
definitivo ecc. ; ma è evidente come, con questo, altro non si faccia 
che ripetere l'istanza implicita nel problema senza rendersene conto 
‘alcuno. Dei presupposti non si fa cenno; ma senza la consapevolez- 
za critica dei presupposti non c'è possibile aggettivo per il pro- 
blema poichè è esso medesimo, nella carenza del proprio senso, che 
manca. Se d'altronde, presente il senso, il problema acquisti e pren- 
da davvero diritto all’aggettivo di messimo o, viceversa, scom- 
paia, è cosa che vedremo. Elo vedrento, naturalmente, nei presup- 
| posti, Il primo tra di ‘essi che sia da ricercare è il seguente: chi pone 
il problema dell'immortalità ? La risposta s’affaccia ‘chiara: un es 
sere, evidentemente, che non ha in sè il criterio del proprio essere. 
Ed ecco subito, additati dal primo presupposto balzato in luce, al 
tri presupposti. Questo essere che, non averido im sè il criterio ‘e la 
garanzia di ciò che è e della propria conservazione, pone la do- 
manda, in tanto la pone in quanto nel porla si volge ad altro. Vol. 
gendosi ad altro, fa, ricercando, della scienza. Ma questa scienza (ia 
metafisica) proprio in quanto istituita e invocata, come scienza, & 
risolvere un quesito, sì rivela inessenziale rispetto & colui che lo 
propone € meramente provvisoria, legata nel proprio esserci è per- 
durare a quello del quesito, con la cui risoluzione perirebbe. Il pen- 
siero, chiamato alla suddetta ricerca propter vitam, lascia la me- 
desima al di qua di sè, La separazione del vivere dal philosophari 
| è l'evidente sottinteso di esso ultimo, concepito come relativo al- 
V'indagine scientifica su di una realtà estranea alla coscienza, Varrà 
allora domandarsi, dacchè si parla della sua immortalità, cos'è €, 
in che consiste questa vita per cui sì pensa ma che non è pensiero. 
Volontà forse? Ma il volere, evidentemente, per una mentalità che 
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pone i problemi i in. modo scientifico pel. fatto di riconoscere, A 
dicevasi, l’oggetto di tale scienza in un quid. extracoscienziale, è sue 
bordinato: al sapere di esso, Senza la. conoscenza. di. ciò. ohi è in 
rerum natura il volere non sarebbe nemmeno impulso cieco giae- 
‘chè non dandosi’ ‘gli oggetti, tali rispetto a noi nell’essere conosciuti, 

sarebbe un volere di nulla, e nulla anch'esso. Sarà allora, la vita, 
da ricercare nel senso? Méno: che mai. La sensibilità non è che li- 
mite del ‘conoscere ove questo s'intenda come conoscere la cosa di 
‘cui il sogg etto è.il contemplante speculare. Sembra quindi mani. 
festo che, avulso il conoscere dalla vita, se ne stacchino con lui 
l’agire e il sentire, Tolti però che siano alla vita il conoscere, il sem- 
‘tire e l'agire, è tolto anche il soggetto vivente che vuol sapere: della, 
sua vita, Così pare — e nel dir « pare » pongo l’espressione d’una 
riserva che non contemplo — che, una volta chiariti i presupposti 
del problema dell’immortalità, il problema. stesso si svuoti, rive- 
Tlandosi posto come da un nulla riguardo al proprio mulla. Nullità, 

‘questa, in effetti, con cui inevitabilmente dovettero e debbono tro- 
‘varsi faccia a faccia tutti coloro che, avendo fatto leva sull'uomo 
singolo che nasce e muore, furono dimentichi di Dio senza il quale 
l’uomo stesso — per dirla con lo Spinoza — non può nè essere nè 
‘concepirsi. E mi risparmierei qualunque’ accenno alla storia della 
| ‘filosofia, se nella filosofia non si rivelassero i filosofi, nella. inte- 
rezza più o meno intiera della propria umanità; se la metafisica — 
‘scienza cui appartiene il problema dell'anima immortale —— non ma- 
‘nifestasse nel suo perdurare e nel suo evolversi tutti ; segni del- 
‘l’origine inferma per quello che chiamerò — a farmi intendere — 
‘peccato d’antica diata, Il peccato dell’empietà in cui l'uomo cadde 
‘ab inîtio allorchè, prendendosi come un qualcosa di reale, di per 
‘sè bastevole ed assoluto, si considerò in certo qual modo come co- 
‘stituente um « imperium. in imperio » nell'orbita di questo mondo, 
tanto da proporsent l'obiettiva osservazione. Nè la medesima può 
‘apparirci irrelativa al presumere di chi la effettua per 11 fatto: di 
‘averlo condotto, molto spesso, all’avvilimento € alla negazione di 
‘sè nell'oggetto; chè anzi tale bancarotta è la conseguenza naturale 
di quel presumere, l'espiazione inevitabile che lo stesso peccato 
‘convoglia seco, Troppo inconsapevolmente, in verità, s’addita nel- 
l’umanismo dei sofisti e in quello posteriore l’antitesi e la reazione 
‘all’antico oggettivismo naturalistico! (Nell’Unico dello’ Stirner si 
‘trovano su questo tema delle pagine critiche molto istruttive). Lo 
‘spiritualismo sarebbe nulla se ron. fosse, nell’accentuazione del'ter- 
mine opposto a quello che dà il nome al naturalismo, sullo stesso 
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piano del medesimo da. cui la scissione dei termini spirito-materia, 
soggetto-cosa fu compiuta; e fu compiuta, appunto, in base alla 
empietà umanistica di cui dicevasi. Non ci si prenderebbe la briga 
d’indagare, come spettatori esterni, sul mondo, qualora si avver- 
tisse che noi, fuor del rapporto con esso, siamo nulla ed esso nulla 
senza di noi; due nulla che per entificarsi richiedono la condizione 
determinante del loro rapporto : insomma la Coscienza col suo Prin- 
cipio. E richiedono una filosofia che insieme sia teologia: non an- 
cilla di quest'ultima — si badi bene — ma teologia in quanto fi- 
losofia. Se Dio non risulta e non risulta concretamente, nel nostro \ 
‘essere coscienti, e nori già in base a una dottrina esoterica che pet 
venirci imposta dall’esterno ci lascia poveri e nudi come prima, non 
c’è infatti sophia possibile, non c'è di essa philta alcuna. Ove non 
‘sì è coscienti, nulla si conosce e nulla si cerca, con quel cercare che 
implica, di necessità, un già avvenuto ritrovamento, Ove non si è 
coscienti rion si è, E solo in Dio, Principio della Coscienza, si è co- 
scienti. Questo pio accorgimento, nella sua essenza, non si può dire 
che sia ‘mancato ‘alla Grecia: Parmenide alzò la fiaccola di esso, 
| Platone l'alimentò; il neoplatonismo e Plotino la trasmisero, tra- . 
verso Agostino, fino al nostro Rinascimento ed a Spinoza dei quali 
è l'erede chiarificatore l’ontologismo critico cui qui mi ispiro, Tut- 
tavia il più grande tra i discepoli di Platome fece di tutto per spe- 
gnere la bella fiaccola e purtroppo fu l’oscuramento da lui ‘operato 
a riscuotere in prevalenza i favori della posterità e del cristianesimo 
stesso che non sospettò nell’aristotelismo un letto di Procuste vero 
e proprio. Sicuro: poichè il platonismo fu inteso non nella sua es- 
senza ontica € teologica ma nel suo limite da Aristotile che l'Idea 
universale ridusse alla specifica, che dell’ eîdos fece morphè, e che 
la miedesima chiamando a costituire con la «le quella che gli ap- 
parve quale realtà autentica e fondamentale, l'individuo, dette la 
prova: più chiara di non avere avuto occhio, in effetti, che per esso. 
‘Nè potrebbe essere diversamente perchè ove l’idea non s’intenda 
più come il Vero per cui son vere le cose vere, il Bello per cui son 
belle le cose belle, il Buono per cui son buone le cose buone, l’idea 
stessa si degrada a contenuto mentale che presuppone l’iomo senza 
spiegarlo ; e lo. presuppone, sì capisce, benchè il come non si sap- 
pia, nel mondo informe da lui pensato, al di qua del suo pensare. 
Avrà, Aristotile, un bel proclamare la priorità dell'atto sulla po- 
tenza: ove il processo causale, relativo adi un'idealità formale em- 
pirica in quanto limitata nell’individuo, preso a incondizionato 
nella propria condizionatezza, s’arresterà. al puro atto, alla néesis 
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‘noéseos ricettacolo delle forme, Dio non sarà Dio che per uma- 
na investitura, essendo in effetti un uomo non ‘solo, ma un uomo 
‘ depauperato quanto a realtà, perchè mancante della materia, Una 


volta in attò poi, questo Dio di stampo empirico potrà pure ri- 


‘spondere all’ uopo per cui venne istituito investendo di nobiltà la 
conoscenza intellettiva che Arîstotile procsna il divino in noi. 
Tale nobiltà, così ripetuta. dall'esterno, è posticcia e vuota quanto 
colui che la concesse e ciò che di essa è beneficiario (la conoscenza 
intellettiva, appunto) rappresenta nel concetto universale che le è 
‘proprio, ov'essa sembra fare tutt’una cosa con il divino intelletto 
agente, non il possesso della realtà, ma il massimo allontanamento 
dalla medesima, La realtà, infatti, dovrebbe essere terrena e. di 
competenza della conoscenza sensibile secondo le premesse di Ari- 
stotile che, valutando positivamente l’anima intellettiva ‘solo in 
funzione del suo empirismo: originario e fondamentale, deve -per 


forza di cose esaurire l’uomo nell’anima vegetativa e sensitiva, la- 


. sciandolo, non rimosso, sul basso piano dove sarà ritrovato da 
| Averroò, oltre e meglio che da Alessandro d'Afrodisia. Ciò faccia 
accorti — mi si passi l’espressione — del dopchisciottismo dei molti 
che sulle basi della metafisica aristotelica trattarono dell’immorta- 
lità ene perorarono la causa, combattendo contro il miulino a vento 
averroistico. La causa era persa prima ancora che affrontata, Inu- 
tile indugiarsi a dimostrare che l’intelletto attivo nom è separato 
‘dall’anima umana e solo aggiuntole ‘in via provvisoria, Separato o 


no, quest’intelletto non ha l'essere e nulla, in conseguenza, ci ga» . 
» 94 16 9 


rentisce, Bisognerebbe che ciò che vogliamo e che d" altronde da 
tale volere che ce la fa definire negativamente rispetto alla morte 
è escluso, l'immortalità, insomma, esso la possedesse in sè miede- 
simo, per soddisfarci e persuaderci. Ma anche a prescindere da altro, 
l’Autorità che dovrebbe garentirci l’appagamento dei nostri desi- 
derata è di per se-stessa, come tutte le autorità sovrane, alquanto 
infida. Una volta scoperta, investe di valore il pensiero che la sco- 
pre ma chi garentisce che esso, che prima di scoprirla è nudo e solo, 
debba metter capo a lei necessariamente? Se invece che con il volto 


della ndéesis noéseos l’Essere gli sì rivela, per es., con la faccia. 


della materia, tutto irrimediabilmente sarà perduto, Addio immor- 


talità, fondata sull’eccellenza del pensiero! Quando l'Assoluto sarà 


materia, il pensiero non sarà più che epifenomeno. Così avviene che, 
ricercando all’esterno altri puntelli, sì proceda a dogmatizzare il 
pensiero in quel suo determinato funzionamento che porta alla sco- 


perta di Dio: con il che però balza evidente e si conferma quanto: 
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dicemmo ; che non già il pensiero ha un'importanza, ma solo quel 
Dio con cui è capace di consolarci; quel Dio dal quale, dopo avér 
ottenuto con provvedimento di giustizia il riconoscimento del di- 
ritto all’immortalità intellettiva, passeremo ad invocare il provve 
dimento di grazia per l'immortalità corporale, L'unica che in effetti 
‘interessi (come autorizzano a credere quei credenti che defini: 
scono mezza la sola immortalità dell’intelletto); l'unica a-cui si 
miri veramente, come attestano con eloquenza, nel loro contenuto 
concettuale, i termini che pretendono designare, nelle sue note ca- 
ratteristiche, la vita eterna: beatitudo, requiescere e simili, Il si- 
gnificato sentimentale, eudemonistico di certi termini è inutile per- 
fettamente che io lo sottolinei, una volta svelato. il soggetto della 
metafisica dell'immortalità: quello senza cui la metafisica-scienza 
‘non ci sarebbe: insomma l’uomo empirico passionale e fisico che, 
aderendo per miserabile cecità alla propria esistenza, dalla preca- 
rietà della medesima è condotto a volgersi verso l'esterno: a, in- 
vocare dall’esterno, per paura della morte, la prosecuzione all’in- 
finito di quella sua umbratile vita che, ad ogni passo reclamando 
la morte e pascendosene, volge verso i suoi lidi da quando è. Ora, 
contro un uomo del genere noi diciamo con Michielstaedter: chi, 
per dipendenza dall’altro teme la morte, è già morto. E nel dire 
queste parole che sarebbero non-senso qualora il male della meta- 
fisica non fosse stato additato, ‘ome lo è stato, nel profondo, è 
ovvio che si sottintenda anche il rifiuto di una soluzione consistente 
nell’eliminazione idealistica dell'altro dal soggetto. E" ovvio, per- 
chè l’idealismo, antitetico rispetto al realismo in quartto sito sul 
piano stesso, toglie l’Essere alla metafisica conservandone il sog- 
getto tale e quale: vuoto com’era prima. Impedisce, relazional- 
miente, che sj indaghi sull’immortalità, senza darci il segreto della 
vita in modo alcuno; senza comunque placare l’ansia che quell'in- 
dagine determinava, Infatti tale ansia, connaturata qualitativa- 
mente al soggetto empirico su cui si basa, l’idealismo accetta e non 
tenta nemmeno dissimulare, dal momento che le prescrive dei pal- 
liativi, Il primo di essi, il fondamentale, consiste nel non pensare 
‘alla morte; il secondo nel guardare la vita estesa oltre i limiti della 
durata individuale nell'eternità della specie, Come poi se la specie, 
risultando da individui, non dovesse dividere la loro sorte sul pia- 
no della successione temporale, dove c'è principio e c'è fine, E° 
peraltro evidente che ove alla morte è salutare non porre mente, la 
morte c’è, in tutto l'orrore della .sua minaccia; è chiaro altresì che 
‘ove il pensiero della continuazione nella specie è consolante, non. è 
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rimosso l’empirico « Wille zu leben » oppresso e contrastato dalla 


minaccia di cui sopra. E questa della morte, allora, diventa una 


realtà così terribilmente persuasiva che manda in fumo, con tutte 
le sue pretese, la magniloquente rettorica dell'Io eterno. Dentro 


uesto torna a :gemere, nori inverato e non sussunto, 'l'io caduco 
q H =] È] 


che solo ha ‘voce, Sia pure un fatto che la morte nessuno sappia 
che cosa .sia — come a Carlotta scriveva Werther nell’atto di bus- 


sare alle porte bronzee dell’etermità — ma-è anche un fatto che fino: 


a quando, sospesi all’attimo di un presente sempre fuggevole, noi 
scorriamo lungo la linea del tempo empirico ed esse porte restano 
chiuse, chi le tiene chiuse è la morte il cui presente, definitivo, non 
sarà meno orribile per avere dietro di sè un passato di distrazione. 
E quanto al surrogato dell'immortalità classica, la cosidetta im- 


mortalità nella specie, a mostrarne inconfutabilmente tutta la pie-. 


‘tosa illusorietà, bene si presta, mutatis mutandis, la considera- 
«zione di Lucrezio. La buona sorte dei nostri posteri. e della civiltà 
«che incremientamimo non sarà motivo del nostro compiacimento più 
ili quanto non lo sia del nostro pianto il miserando futuro del nositiro 
‘corpo, Con la morte nostra tramontano tutti gli astri dell'universo; 
ogni cosa che segue alle esequie, fatta che sia pure per venir dopo, 
prole, opere, monumenti e sepolcri, anche immani come quelli con 
cui gli Egizi sfidarono sul piano della successione l'eternità, lungi 
dal giovarci menomamente col loro persistere post mortem, ci. gio- 
vano solo, da vivi, nell’esser pensati come durevoli. E questo pen- 
sarli come tali, anche per chi di certi conforti è bisognoso, è una 
illusione che non ‘lo trova inconsapevole e nella consapevolezza 


- ch'egli me ha manca allo scopo. Egli deve, difatti, mettere le bri- 


glie alla fantasia con cui si guarda proseguire dopo la morte su 
questo mondo; circoscriverla. entro gli stretti limiti temporali dei 
suoi valori, del suo ‘ambiente, della storia che visse; poichè sa 
bene che appena questi limiti sorpassa e s’incammina lungo la stra- 
da che, sfociando dalle regioni scure dell’oblio, corre verso il fu- 
turo -a ingurgitare in esse civiltà di millenni e un'esperienza che 
schiaccerebbe l’individualità, sa bene — dicevo — di non potere dis- 
simularsi la vuotezza degli orizzonti che ai nostri secoli danno con- 
fine, :No, a riempire il silenzio di quei deserti non vi. sono pimplee 
‘che cantino dalle tombe dimenticate: in esso si spegne strozzata 
miserabilmente, tragicamente, la voce del voler vivere. Si tratta 
‘però d’una tragedia ‘che, da altro angolo visuale, non si presenta 
che come farsa, sia pure di pessimo gusto e'banalissima, Vivere: 
che significa? Significa ricevere determinate sensazioni rispetto a 
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un mondo che ci circonda, tramite un corpo in cui e per cui va. 
riamo, ci nutriamo, esplichiamo certe funzioni... Ebbene in tutto 
questo che senza la successione nel tempo nom sarebbe, che senza 
la limitazione di un principio e di una fine è inconcepibile, l’uomo 
ha la pretesa di trarre i titoli sufficienti per i diritti all’eternità. 
E la reclama, adducendoli, in nome della deficienza esistenziale che 
la esclude. Vuol essere assicurato contro la morte e la morte è nel 
continuo variare essenziale alla vita in cui in nessun attimo si dice 
‘« sono »; vuole un’imperitura giovinezza quando non si è giovani 
che lidia, vuole incorruttibile salute mantenendo chi della 
salute beneficia, ossia, il corpo corruttibile, Vuole infine annullate 
ed eliminate tutte le note megative dell'esistenza troppo fuggevole 
e accidentata, pretendendo che l’esistenza stessa non si depotenzi e 
non si elimini. Una vita senza tempo, senza le care sensazioni cor- 
poreé, senza lotte, senza trionfi; che Paradiso terribile, se pur mai 
pensabile! L’uomo che l’ha ottenuto a furia di togliere tutti i de- 
ficit con le condizioni dei medesimi, ha finito col convincersi di una - 
simile impossibilità, ma non di persuadersene, Il convincimento gli 
è stato imposto sua malgrado; l'intenzione movente, creatrice dei 
sopramondi e degli Elisi, anche dopo il fallimento dei medesimi, 
rimane identica. Dopo aver creduto all’immortalità sopramondana 
crederà all'altra, più moderna e scientificamente discreta, di cui 
s'è detto. Ma ciò che resta è che l’uomo ron vuol morire: che la 
morte gli sembra un’ingiustizia terribile commessa da non so qual 
caso maligno contro di lui: che nel proprio io tanto strillato, nella 
propria persona ricca di tante gesta e di virtà, gli sembra avere 
molto senso... Eppure — come Soloviev osserva (1) — la persona» 
lità anche più rimarchevole, traendo senso unicamente da ciò che 
ha fatto e pensato in ieninae condizioni, in determinato lasso 
di tempo, non ha senso fuori di essi. Un Aristotile che per millenni 
mieditasse sulla verità, un Napoleone che per millenni conquistasse, 
un Dante che per millenni scrivesse versi: che inconcepibilità, che - 
controsenso ! La nostra coscienza individua è d’altronde come una 
vescica molto fragile e di capienza limitatissima : l’acqua sempre 
scorrente che la riempie, ad un certo punte .la fa scoppiare. Di- 
ciamo quindi con Schopenhauer: Lasciate che questa povera testa, 
riempita bastevolmente da pensieri insipidi e pedestri, abbia pur 
pace! Pare che in queste parole, vestita alla meglio di un'ironia e 
di un disprezzo che non possono non concernere il pronunciante, 





{1) Nel primo dei Due saggi sulla filosofia dell'amore, 














IL NON-PROBLEMA DELL'IMMORTALITÀ. i 103 


PI 





‘siavi una rassegnazione che implichi la massima amarezza; e in 
verità, coloro che, ascoltandole, sono. sulla bassura, col non rimosso 
voler vivere che per lo stesso desiderio a lui essenziale di felicità 
e di durata empirica porta seco il senso del dolore e della morte, 
non possono udirle con altro suono; non possono intenderle che 
relative a un tale pathos. Eppure tale pathos era assente dall’ani- 
mo del grande che tali parole pronunciava con un sorriso e non si 
rattristava, come Spencer, per il vicino giorno in cui la fresca mat- 
tina di Ottobre non gli avrebbe più recato lo zirlo del tordo. dal 
laureto del giardino. Chè se l'asceta di Francoforte mostra di saper 
‘bene, per sua esplicita dichiarazione, come il sorriso della bella na- 
tura possa farci considerare spaventoso il giorno in cui la morte ce 
lo precluderà con i suoi veli, mostra pure di saper bene — e questa 
seconda dichiarazione connessa alla prima è la essenziale — come 
- Il sole non sia che ombra a confronto. dell’altro che si prospetta e 
che irraggerà incontrastato al chiudersi dei nostri occhi. Ora, vale 
notare che in questo sole, in questa luce che ci esonera dal mandare 
l’ultimo sospiro a quella terrena che fugge, risiede il punto di vista 
che ci permette di sorridere con aperto animo e con assoluta sin- 
cerità sul nostro empirico timore della morte e sulle nostre simula- 
zioni più o meno escatologiche, o romantiche, o naturalistiche di 
essa, A proposito di Schopenhauer, maestro di vita, oltre che'au- 
‘ tore di un sistema filosofico destinato a correzioni e ingiallimento 
di caratteri nel libro del sapere umano, bisogna poi tener presente 
ch'egli ebbe un'esperienza intima ue da poter chiamare la Ve. 
rità, non a sole parole, sua stella polare, da poter celebrare nella 
Bellezza la gioia ineffabile della partecipazione all’Assoluto e nel 
Volere, che per antitesi a quello empirico motivato amò chiamare 
Noluntas, la ‘splendida agilità di un agire autonomo, divinamente 
inutile, Lasciamo stare — ripeto — l'inadeguatezza della forma con 
cui da questo nuovo Cefalo platonico, elevatosi di tanto, nella lim 
pidezza dei suoi settant’ anni, sulle sue medesime foschie, con- 
tinuò a venire espresso tal contenuto, Limitiamoci solo ad esso: 
cosa sia, cosa valga: non matcheremo di vedere che l’immortatità 
di cui lo Schopenhauer parla e per cui ride della immortalità. agio- 
‘.gnata e immaginata comunemente, in tanto gli. permette questo 
riso tranquillo e ironico in quanto non si appunta su di una spe- 
ranza nel vacuo oltre, come erroneamente potrebbe credersi, ma con- 
siste in una esperienza ontica' autenticissima. Se la proiezione nel 
l’oltre viene fatta, chi in questo ‘caso è è proiettato al di là dei limiti 
del mondo e della suecessione temporale, altri non è che l'oltre 
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stesso coscienzialmente sperimentato’ (1). Nel puro intendere; nel 
puro sentire, mel puro volere, c’è infatti l'elevazione del soggetto a 
soggetto della Coscienza, condizionante unica; e.in tale ‘elevazione 
c'è la partecipazione all’Oggetto senza cui i soggetti nom si danno, 
all’Essere, a Dio, senza cui non si penserebbe, non si sentirebbe, 
non si vorrebbe; E quando si è in Dio — lo si chiami 0 no col. nome 
solito che Schopenhauer non gli dette (2) — si è: pensando, sen- 
tendo, volendo puramente, si è : il piano dell’empiria è superato, € 
con esso quello della vita, ove la morte, coi suoi terrori, risiede. 
Così il problemi «dell'immortalità .è annullato ‘una «volta che la 
morte, . sostanzialmente, è vinta. L’immottalità cede all’eternità, 
da cui sono esclusi ‘principio ‘e fine, e insieme ad ‘essì, appunto, è 
esclusa la morte. Il mostro orribile comtro cui invano esibiamo i 
titoli ‘della vita fino a quando la medesima, elevatasi e superatasi 
nella propria condizionalità, non ci abbia dispensato dall’esibimli 
essendosi resa superiore ‘ad -ogni ‘ostacolo e quindi garante di sè 
‘medesima. Questo è il senso profondissimo della platonica meléte 
thantitou (8), in cui il Socrate del Fedone fa consistere la fi- 
losofia : contemplazione di morte che non è già rattristamento del» 
la vita in'un pensiero estrinseco e scientifico ‘del suo contrario, ma 
concreto affrancamento del medesimo, essendo la filosofia attività 
ontica che rivela l'uomo nel Puro e nell'Eterno. (Cosa questa di. cui 
‘facilmente può persuadereisi, nonostante la lettera intellettualisti- 
‘ca che vuol far.pensare ad un vero oggetto di scienza, quando ‘al 
Socrate del Teeteto,-asceta nell'esperienza della Verità, si relazioni 
Îl Socrate del Fedro e dello Jone, asceta nel Bello, 0 il Socrate, p. 
‘es., del Critone, asceta nella doverosità ‘e nella Giustizia), Il pro- 
‘tagonista del memorando dialogo sull’immortalità, l’inconfutabile 
dimostratore di essa, altri non è che questo Socrate essente, in 
guanto pieno di Dio nel puro intendere, nel puro sentire e nel:puro 
agire; essente ‘al punto da guardare in faccia la morte e dall’invo- 
carla.amica, Il Socrate che dimostra :discorsivamente, è, rispetto al 


‘primo; inessenziale, giustificato soltanto dalla inessenza di .chi lo 





(1) Una bella prova dell’ontismo schopenhaueriano (efr. Die Welt, V. II, XLI): 
«Zu einem glibchsiligen Zustande des Menschen wire also keineswegs hinreichend, 
dass -man ihn in eine ” bessere Welt ”* .versetze, -sondern auch nock erfordert, dass 
mit.ihn selbst eine Grundverinderung vorgienge, also dass.er nicht mehr wire was 
er ist, und dagegen wiirde war er nicht ist. Dazu aber muss er zuvòrderst aufhòrer . 
«zu séin was.er ist: dieses Erforderniss ‘ertill vorlinfiz' der Ted, dessen mordlische 
Notwendigkeit sich von diesem. Gesichispunkt.aus schon absehn lésst». 

(2) Cfr. MunLeraLer, Die Mystik bei Schopenhauer, 1910, p, 257, 

(3) ‘Phaed., 81. 1 i 
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ascolta, Egli se ne rende conto perfettamente. I suoi discepoli ta- 
ceranno convinti, non persuasi, e non lo crederanno come gli apo- 
stoli non crederanno Gesù nella sua promessa di risorgere: per le 
ragioni. medesime. Chiusi nel guscio della ‘propria empiricità, essi 
«non -sorio vincitori della morte; stanno dinanzi ad essa a guardata 


in rerum natura, sì che ciò che comprendono non è un comprendere. . 


L'ora è giunta : :Socrate l'accelera. Sembra che, esauriti gli argo- 
menti dopo le ultime obiezioni di Simmia ‘e di Cebete, la partita 
siasi chiusa decisamente in suo favore. Ma una donianda di Cri- 
tone dimostra illusoria questa sembranza: « In che modo dabbiamo 
‘‘seppellirti? ». Socrate non ha che ridere e risponile : « Come 1 solete, 
purchè riusciate a tenermi e io non vi scappi dalle mani ». E con- 
‘tinua concludendo nel riconoscere di non ‘esser riuscito a persua- 
«dere; pel semplice fatto che gli altri non sono come lui; nom inter- 
feriscono con lui sulla base della divina Oggettità. Poi se ne va, 
‘per sempre, lasciando a quelli che attendevano dalla sua bocca la 
‘soluzione di un problema, la mutezza del suo cadavere; ‘agli altri, 
‘agli eccellenti, capaci di udire traverso ‘la sua parola il silenzio 
«dell'essere, la sua eloquenza. sempre. viva, oltre i millenni. Tra 
questi eccellenti vi sarà 'Seneca che, superando in più matura espe- 
rienza lo sterile conforto del paradosso epicureo (quando .ci sono 
do non c’è la morte:e quando.:c'è la morte non ci son io) giunge ad 
.additare come unico argomento, escludente ‘ogni altro, dell’immor- 
talità dell’ anîma, quel suo -reminiscente sopraelevarsi, con una va- 
lutazione negativa, gulle cose caduche (1). Vi sarà Plotino. che, -ad- 
iditando in Dio la f6fite della vita, afferma che .ove ‘ogni anima -sa- 
«pesse emergere dalla ‘terra ed elevarsi a Tui, non-vi sarebbe alcun 
bisogno di combattere dubbi sull’ immortalità (2); e osserva che 
l’attribuire la medesima all’anima come un qualche cosa che le si 
«aggiunga da fuori, un soprappiù, è un errore gravissimo; poichè la 
‘vita è l’anîma stesîa: la sua ofsia (3). Vi sarà infine, eccellen- 
‘tissimo tra gli eccellenti, il Gott-trunkener Mensch (così da No- 
valis fu chiamato): Benedetto Spinoza. E pensare che la-sua 2, 
nizione della filosofia come .«« non mortis, sed vitae meditatio » 

«Stata. presa dall’empirismo umanistico quale bandiera da der 
lare vittoriosamente contro .la . platonica meléte thandtou! 
Quasi che Platone non avesse, uria volta per sempre, dato il metro 





{1) Cfr. Seneca, Ep. CII. 
(2) Cfr. Prorimo, IV _Enn,, I, VII, cap. X.. 
(3) Cfr, Ibid. 
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infallibile per misurare la portata di codesta spensieratezza, nel 
dire che ogni coraggio dinnanzi alla morte è paura ove non risulti — 
‘come nel vero filosofo -—— da una vittoria sulla morte stessa (1); 
| quasi che Spinoza non fosse platonico per eccellenza e tra Platone 
e lui non ci fosse stato quel Cristo cui si rivolge con devozione ap-. 
passionata fino dai tempi del Breve Trattato! Quel Cristo che, 
naturalmente, non è il « eruciato martire che crucia gli womiini y —. 
come con arrogante quanto stolta locuzione fu chiamato — e il 
« re delle tenebre », ma il trionfatore di esse, il Redentore che nella 
croce su cui perirono, assieme alla carne inferma, l’amore della vita 
terrena; e la connessa paura della morte, reca il segno della salute. 
perpetua. Nella sua serena affermaizione della vita, Spinoza fu 
visto « sanamente pagano » di quella sanità — nientedimeno — che 
alla sepolta anima di Achille fa considerare invidiabile un bifolco i in 
terra da parte di un re nell’Ade; che pretende di consolarsi con la 
vista del lingam marmoreo eretto’ presso V’urna cineraria a ricor- 
dare oltre la perdita irrimediabile dell'individuo la conservazione 
della specie; che, insomma, è sana così poco, da insanire presso i 
sepoleri col portarvi fioche scintille della dileguatasi luce nonchè i 
segni e la rappresentanza dei perduti béni terreni. Ma nella memo- 
rabile introduzione al De Intellectus emendatione, lodata da Scho- 
penhauer come uno tra gli scritti più consigliabili x fini edificativi, 
Spinoza aveva proclamato in blocco certi beni « vana et futilia 5, 
additandoli come « malum certum » rispetto al certissimo « bò- 
num» dell’ascesi coscenziale, presupponente nella sua perfetta. e’ 
sicura letizia il superamento di essi, E’ visto anche come epicureo, 
lo Spinoza, perchè invita al godimento del bello, dei profumi, dei 
cibi (2); ma senza certi presupposti non si capisce questo invito, 
fatto prima di lui da $. Paolo e, prima ancora, implicitamente, dal 
Cristo che i ringhiosi farisei oi — com'è noto — da cra- 
pulone. Spinoza combatte il bieco e superstizioso ascetismo pascenr 
tesi di tristezza ed in questo suo combattere, che fa da base alla 
‘affermazione della filosofia come « non mortis sed vitae meditatio », 
è considerato anticristiano, Ma l'ascetismo cristiano che ha tra i 
suoi campioni il serafico menestrello del « Cantico delle oreaturé » 
non è, manifestamente, quello il cui soggetto viene dallo Spinoza 
posto a paragone con un malato che prende, per paura della miorte, 
la medicina che gli ripugna sl Nè Spinoza s'intende se non si vedo, 





(1) Cfr. PLATONE, Fedone, XII, : 
(2) Cfr. SPINOZA, Et., IV, sc. al coroll; della prop: XLV. 
(3) Cfr, E:., IV, prop, LXII, sch, 11, 
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il suo, come un platonismo inveterato nel cristianesimo. L'uomo 
saggio a nulla pensa meno che alla morte: sta bene; ma la sua 
saggezza risiede solo nella cognizione ontica di Dio relativa a quel 
terzo genere di conoscenza, intuitiva, che lascia dietro di sè i primi 
due generi e, con' essi, tutto il mondo .dell’errore, della deficienza, 
della morte, (Nel Kurte Verhandeling, riolto significativamente il 
Filosofo aveva equiparato il terzo genere di conoscenza allo stato 
della Grazia, gli altri due a quello del peccato) (1). E” solo, in ef- 


fetti, la vittoria riportata sul mondo, ciò che permette a Spinoza di 


proclamare, in una con la caducità in esso mondo dell’uomo, la 
sua eternità nel sapere di Dio, come mente în lui attiva. 

Il problema dell'immortalità è annientato dall’eterno fatto 
esperienza: « sentimus eaperimurque nos aeternos esse» (2). 

Così anche ‘Spinoza, come Socrate, va sorridendo verso. la 
morte, Certo, non può non sorgere il dubbio, a questo punto, che 
si nasconda nella compostezza della vantata sufficienza una qualche 
dose di stoica presunzione e d’illusione. Da parte nostra, dobbia- 
mo dichiarare sinceramente di nom possedere la sufficienza. Il no- 
stro vero soggetto, che il Santo Autore dell’ « Itinerarium » addi. 
tava quale mèta della ricerca esistenziale, noi ancora non lo posse- 
diamo per intiero. Esso ci appare — direi — a sprazzi e la sua luce 
che raggia dall'alto sul basso mondo, dalle nuvolaglie del medesimo 
in cui viviamo divenendo, è di continuo contrastata. Bisogna pro- 
prio che questo ostacolo del nostro io empirico scompaia. Ma sic- 
come, appunto, noi siamo ancora in esso, non possiamo dissimu- 
larci la necessità -del martirio, all’eliminazione di esso ostacolo re- 
lativa. Non per nulla il Cristo sudò sangue a Getsemani e gemette 
sulla Croce. Tale Croce della morte corporale sarà in effetti più 
‘grave dell’altra che fa da base, nell’elevazione. sull’empiria, alla 
nostra esperienza dell’eternità. Nè questa eternità — anche se con- 
tradditorio sembri l’asserto —- può affrancarci dal bisogno di un 
avvenire e di una speranza, L'importante si è che questo avve- 
nire e. questa speranza abbiano nel presente una qualità autentica 
su cui fondarsi. L'importante si è che, grazie ad essa, si salga il 
Calvario speditamente, con la sete di un dolore che nessuna gioia 
ripaga, con l'aspettativa di una letizia superiore a ogni sorriso. 


(1) Cfr. Breve Trattato, p, II, n, 1 del cap, XIX. (Per esattezza: L'opinione 
corrisponde al peccato, la conoscenza razionale alla legge, la conoscenza intuitiva 
alla. Grazia). . 

(2) Cfr, Et., V, prop. XXIII e sch, 
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L'esperienza in ‘cui possedemmio noi ‘stessi e il nostro prossimo, ol- 
tre le limitazioni dell’egoismo e le contestazioni delle età, nessuno 
potrà ‘togliercela, Sicuri di essa, che ci .sorreggerà dall'interno nel 
passo ultimo, là dove ogni Cireneo ci avtà lasciato, noi pertanto ci 
approssimiamo per via regia ‘alla. durata senza «successione, alla 
durata pura in cui di ogni cosa che nobilmente vivemmo troveremo 
la «« Ripetizione » che inon è.secondo atto, nè replica, 
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- Individualità e immortalità nell'averroismo 
e nel tomismo 


_S'ode spesso pariare del panpsichismo averroistico, cioè : di 
- quella teoria. secondo la. quale l’anima razionale di tutti gli uomini 
«sarebbe numericamente una sola in.tutta la specie umana. Noto su- 
bito che l'espressione è mal coniata: poichè il termine panpsichi- 
smo dà l’ideà di qualcosa come potrebbe essere l’anima del mondo 
di Platone e dei neoplatonici, oppure la vita e la sensibilità diffuse 
in. tutta quanta la materia, come riteneva il Campanella. Ma nè 
. Puna nè l'altra dottrina è professata dagli averroisti. Per essi, nel. 
«l'uomo, come in qualsiasi altro animale, l’anima che, secondo la 
. nota definizione aristotelica, è atto e forma del corpo, è individuata 
secondo il numero dei corpi e niente affatto unica, Ma una tale 
anima è quella. vegetativo-sensitiva. Com. questa differenza per al. 
. tro: negli animali inferiori all’uomo, l’anima vegetativo-sensitiva, 
è il termine ultimo dello sviluppo organico, e non tende più sù; 
‘nell'uomo, al contrario, l’anima vegetativo-sensitiva possiede una. 
attitudine ad innalzarsi al di sopra della pura animalità e ad unirsi - 
coll’intelletto. Questo intelletto cui l’anima vegetativo-sensitiva si 
unisce, non è « neque corpus neque virtus in corpore » (Averr., De 
anima, ILL, comm. 4-5); e appunto perchè non è nè corpo nè virtù 
- che risieda in un corpo, esso è unico per tutta la specie umana. 
Con siffatta teoria Averroè pretendeva ‘d’interpretare il genuino 
pensiero d'Aristotele, il quale aveva affermato, da un lato, che 
l'intelletto che ‘è parte dell'anima, e per mezzo del quale l’anima 
‘pensa e ragiona, è non mescolato col corpo a guisa delle altre forme 
naturali, ed inoltre è impassibile e separato; e, dall’altro, aveva di- 
chiarato che esso solo entra nell'uomo dal di fuori, al termine dello 
sviluppo embrionale, ed esso solo è divimo, poichè la sua operazione 
non ha niente in comune col corpo. | 
Prima d'Averroè, i commentatori greci e gli espositori arabi del 
pensiero atistotelico s'erano sforzati di stabilire in che rapporta sta 
all intelletto, che è un principio di conoscenza universale, coll’ anima 
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che è forma del corpo e principio delle funzioni strettamente legate 
all’organismo e perciò individuali, E poichè lo stagirita aveva di- 
stinto un nofis potenziale, soggetto dell’intendere, che tuttavia pri- 
ma d’intendere è simile ad una tabula rasa in cui niente è ancora: 
scritto; e un nos perennemente in atto che è, non soggetta dello 
intendere, ma causa attiva, dell’atto d tdae essi .s’eran, chie- 
sti in che rapporto stanno, sì l’uno che l’altro, coll’anima indivi. 
duale, E Alessandro d'Afrodisia avea fatto dell'intelletto in po- 
tenza una semplice epitedeidtes, cioè una pura disposizione o 
preparazione dell’anima sensibile, e quindi individuale come que- 
sta, a passare all’atto dell’intendere sotto l’azione dell'intelletto 
agente, che, per Alessandro, è Dio stesso, come causa, prima che colla 
sua luce penetra tutta quanta la materia e vi suscita le forme degli 
‘ esseri che vengono all'esistenza (1). Ma: pareva che, al dissolversi 
dell'organismo vivente, anche l’effimera individualità della coscienza. 
‘umana, suscitata dal raggiare della luce divina su quella organica 
 epitedeigtes fosse destinata a dissolversi e a scomparire, Questa. 
conseguenza che i così detti Alessandristi del medio evo € ‘del Ri. 
nascimento ritennero di poter trarre dalle premesse del commenta- 
tore d’Afrodisia, fu invece ‘evitata da taluni commentatori arabi, 
quali Alfarabi e Avicenna. i 
Per ambedue questi filosofi, l'intelletto che costituisce il DTA 
dell’intendere è facoltà o funzione dell'anima che è forma del corpo 
e gode, quindi, della stessa individualità di questa, E sarebbe certo 
perituro e mortale, se fosse quella pura e semplice epitedeigtes 
che senza dubbio è l'intelletto in potenza prima dell’atto d’inten- 
dere, Ma quando questa epitedeidtes, cioè questa pura poten- 
‘z8, è tratta all’atto dalla luce dell’ intelletto agente, l'intelletto in 
atto, o intelletto acquisito, è una realtà nuova che si eleva al di so- 
pra della pura potenzialità, una realtà spirituale che consiste essen- 
zialmente nell’atto dell’intendere, e dell'intendere l’universale, cioè 
il puro intelligibile liberato da ogni scoria di materialità e di em- 
piricità, Nell’atto dell’interidere, l'intelletto umano s ‘innalza al di 
sopra del mondo sensibile, fino a congiungersi, sù sù, di grado in 
grado, colla luce pura dell’intelletto agente che, pur non essendo 
Dio stesso, com'era per Alessandro d’Afrodisia, è tuttavia una delle 
intelligenze separ se eternamente in atto, 


(1) Per ciò die: concerne il problema dell'intelletto im Aristotele e nei suoi , 
principali commentatori, mi permetto di rimandare all’introduzione premessa alla 
mia traduzione al Trattato sull'unità dell'intelletto contro gli Averroisti di S. Tom- 
maso (Firenze, Sansoni, 1938). 
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Ma nell'unione coll’intelletto agente, permane la coscienza ine 
dividuale, oppure si perde, inabissata nella ice intelligibile? Se 
qualche dubbio può esservi su questo punto per Alfarabi, come per 
Avenpace e per l'ebreo Moisè Maimonide, ogni dubbio scompare per 
Avicenna. Tratto ‘all’esistenza della luce dell'intelletto agente, l’in- 
telletto possibile ha una realtà individuale in ‘quanto è soggetto 
dell’intendere e costituisce il fulero della coscienza personale umana. 
Ma poichè l'atto dell’intendere è atto spirituale, fuori del tempo e 
dello spazio, questa stessa spiritualità extraspaziale ed extratem- 
porale Avicenna riconosce all’io individuale, della cui sopravviven- 
za alla distruzione del corpo egli è risoluto assertore. E gli argo- 
menti metafisici coi quali egli dimostra l'immortalità dell'anima in- 
dividuale, volgarizzati da Domingo Gundisalvi, si propagarono a 


tutta la Scolastica del periodo aureo, da Guglielmo Alverniate 300 : 


a S. Tommaso, i i 

Così ad opera di Avicenna, nel cui pensiero è evidente una pre- 
occupazione religiosa, la filosofia si concilia colla dottrina teologica 
del Corano, come più tardi farà, ad opera . di S, Tommaso, colla ri- 
velazione evangelica. 


Ma il concordismo di Avicenna parve ad ‘Averroè diseonoscesse. 


il fondamentale motivo platonico che era rimasto al centro del pen- 
siero aristotelico, all’esatta interpretazione del quale non giovava 
certo la preoccupazione teologica troppo palese, a suo avviso, nella 
dottrina avicennistica dell’intelletto, « Sensus est particularium, in- 
tellectus universalium »: se l'intelletto ha per oggetto l’idea in 
quanto universale ed una, al di sopra della molteplicità dei parti. 
colari, bisogna che esso partecipi della natura stessa. dell’idea, e 
perciò non sia atto di un corpo nè facoltà legata ad un corpo, L'in- 
telletto possibile, dunque, soggetto dell’intendere che ha presente 
a sè l’idea colla quale fa una cosa sola nell’atto di intendere, è un 
atto immateriale nella sua sostanza e indipendente dal corpo. Que- 
sto avea ben visto il commentatore bizantino Temistio, che s'era 
. proposto di accordare Platone con Aristotele, L'organismo umano 
‘avvivato dall’anima sensitiva, simile a quella degli altri animali, 
si distingue da questi per una facoltà che: Temistio denomina « in- 
telletto comune » e che può considerarsi una preparazione all'intel- 
letto vero. e proprio, per mezzo del quale l’anima intende e ragiona. 
‘Atto e forma dell’anima sensitiva, l’intelletto in senso proprio è in- 


formato e attuato alla sua volta dall’intelletto agente, che per sua 


natura è sempre in atto ed è eterno, impassibile, unico per tutti gli 
uomini, L’intelletto in. potenza, invece, è certamente unico . in 
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quanto è informato dall’intelletto agente, ma è molteplice in quanto 
informa i particolari intelletti comuni. Questa duplice unità dell'in: 
telletto agente e dell'intelletto in potenza al di sopra della molte» 
plicità numerica degli organismi corporei, il commentatore bi- 
zantino pensa sia richiesta a spiegare l'universalità del sapere e il 
fatto che più individui possano intendere la stessa verità. Tutti gli 
uomini intendono la stessa verità in quanto la stessa luce intelli- 
gibile risplende al loro intelletto, a guisa di sole che illumina tutte 
le cose, . 

Tale è in sostanza anche il pensiero ,‘d'Avetroò, Se non che a 
lui sembra che Temistio non abbia tenuto nel debito conto il con- 
cetto aristotelico, che l*intelletto umano nulla intende senza una 
immagine sensibile. Per il bizantino infatti gl'intelligibili sono 

in atto nell’intelletto agente, e da questo raggiano nell’intelletto in 
potenza. Se così fosse, osserva: il commentatore di Cordova, poictiè 
unico ed eterno è l’intelletto, sì possibile che agente, ed eterni sono 
del pari gl’intelligibili, unico ed eterno dovrebbe essere in tutti gli 
uomini anche l'atto d'intendere, sì che quando tu intendi una cosa 
dovrei intenderla anch'io, e tu ed io dovremmo intendere senza in- 
termissione, continuamente. ‘Averroè, pur concedendo a Temistio 
che l’intelletto-umano è in se stesso una sostanza separata ed unica 
per tutta la specie umana, è persuaso non di meno che l’atto del- 
l’intendere sia individuale, sì da dovere essere attribuito a Socrate 
oppure a Callia, a Pietro e non a Paolo, e viceversa. Questo appunto 
è il problema d’Averroè : in che modo conciliare il valore universale 
della conoscenza’ e l’individualità: dell'atto d’intendere, ossia l'indi- 
vidualità della coscienza. Ed è il problema centrale della filosofia, 
sebbene posto in quella particolare msniera che le contingenze sto- 
riche, cioè la cultura filosofica del momento, consentivano, Sì che 
non è da meravigliare, che anche la soluzione di esso sia influen- 
zata dalla cultura filosofica di quel periodo storico e dai concetti 
della metafisica tradizionale. 

Per risolvere quel problema nell’ambito dell’ lenictaione 
del pensiero aristotelico, Averroè assume due concetti fondamen- 
tali affermati dallo Stagirita. = 

Questo anzitutto : ‘che l’intelletto umano, a differenza delle in- 
tellisenze motrici dei cieli, le quali per natura son puri atti d’in- 
tendere, è invece pura potenza e non. ha: altra natura, in se stesso, 
che quella di essere dynat68. Prima dell'atto d’intendere, esso 
è a guisa di tavoletta preparata per incidervi lettere o altra figura, 
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mia nella quale non sia stato ancora scritto o disegnato niente 
(Arist., De anima, III, c, 4, 8290 21-25, 495b 80 seg). 

A questo concetto Aristotele ne aggiunge un altro, Mentre le 
intelligenze celesti son sempre in atto per loro natura e non passano 
dal non intenderè ‘all’intendere, perchè eternamente informate dai 
puri intelligibili, l’intelletto umano invece non comincia ad inten- 
dere se mon quando viene attuato dagl’intelligibilì tratti dal mondo 
dell’esperienza sensibile, al quale è preposto come ogni intelligenza 
motrice è preposta al moto del proprio cielo. Di qui il detto, tante 
volte ripetuto, che la mente umana niente apprende senza un’im- 
miagine sensibile, e niente è nell’intelletto che prima non sia stato 
nei sensi (Arist., ib., c. 7, 481a 16, 4816 2, c..8 482a 8; De sensu et 
serisib, c. 6, 4450 16). 

' Se pertanto l’intelletto umano trae dal mondo dell'esperienza le 
forme intelligibili che determinano in esso l'atto d'intendere, è evi- 
dente che esso ha coll’anima sensibile. che avviva l’organismo uma- 
no, un rapporto essenziale del quale non può fare a meno. Ciò im- 
plica che esso, che è una sostanza incorporea ed eterna; sia eterna» 
mente unito a una molteplicità d’individui particolari che di con- 
tinuo colle loro sensazioni gli forniscono, a dir così, il materiale 
delle sue concettuali elaborazioni, 

Ma in che cosa consiste questo rapporto essenziale fra l’intel- 
letto e l’organismo vivente? San Tommaso, nella sua critica del- 
l’averroismo, si sforza di persuaderci che questo rapporto fra l’intel- 
letto separato e i particolari individui umani è puramente acciden- 
tale, per gli averroisti, i quali con siffatta teoria verrebbero così a 
spezzare l’unità indivisibile del comiposto umano che si riflette nella: 
unità della coscienza. Quest’unità indivisibile Aristotele aveva, affer- 
. mato per mezzo del concetto del sinolo, nel quale materia e forma 
sono unite da un vincolo sostanziale sì che formano un solo essere. 
Ora — diceva l'Aquinate — se l'organismo umano è avvivato dal- 
l’anima vegetativo-sensitiva e questa è sua forma sostanziale, qual- 
siasi altro legame coll’intelletto non può essere che accidentale, e 
. questo non può dirsi in aleun modo forma dell’uomo; e se l’intel- 
‘letto non è forma sostanziale dell'uomo, l’atto dell’intendere non 
‘potrà mai attribuirsi al singolo, sì da poter dire: « hic homo in- 
telligit », quest'uomo, cioè Socrate e Callia, Pietro e Paolo inten- 
dono. 

Per salvare appunto l’individualità della coscienza e della per- 
sonalità umana, Tommaso non si contentava di far sua la tèsi d’A- 
-vicenna, che l'intelletto possibile avea posto nella stessa anima la 
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quale nell'organismo è principio della vita vegetativa e sensitiva; 
ma approfondendo il concetto aristotelico di forma, si sforzava di 
‘eliminare quel residuo di dualismo platonico ‘rimasta nella specu- 
lazione cristiana prima di lui e consistente nell'attribuire al corpo 
una sua propria sostanzialità indipendente da quella dell'anima. Col 
‘ meraviglioso concetto dell’unità_della: forma: sostanziale, che è forse 
la più originale delle dottrine del tomismo, l’Aquinate faceva sgor- 
gare dall'anima non soltanto la vita intellettuale, sensitiva e vege- 
tativa, ma altresì l’esser corpo e sostanza ed ente (1). Una cosa:sola 
Tommaso non riusciva a trarre dall'anima: l’individualità, Anzi 
che nella consapevolezza dell’io, sulla quale già prima di lui era 
Stato fondato il concetto di persona, egli cercò un principio natu- 
ralistico dell’individualità fuori della forma, poichè questa è sol- 
tanto un principio di specificazione, nè più nè meno dell'idea plato- 
‘nica che in sè è universale e non individuale ; e questo principio na- 
turalistico d'individuazione dell'anima gli parve d’aver trovato rel- 
la materia quantitate signata, cioè in questa o quella porzione di 
materia, E la materia non è soltanto per lui principio d’individua- 
‘zione numerica, ma, quel che è più grave, principio d’individua- 
| zione qualitativa, sì che « ad bonam complexionem: corporis sequi- 
tur nobilitas animae », e ciò appunto per la ragione, che la forma 
‘ #’accomoda alla capacità della materia in cui è ricevuta e da cui è 
‘individuata. Certo a noi par duro a penfare che la magnanimità di 
‘Achille e la viltà di Tersite, la nobiltà della coscienza dantesca e la 
pusillanimità di un Ciolo si riducano a semplici differenze nella loro 
complessione fisica, Ma il concetto aristotelico della forma, che al. 
tro non è se non l'idea platonica immersa nella materia, precluse 
all’Aquinate ogni altra soluzione del problema dell’individualità ; e 
a lui restò sconosciuto il concetto plotiniano delle eidikai dia- 
phoraì e dei diàphoroi légoi, ossia: di quei modi intrinseci grazie 
ai quali la forma è un principio - determinato ‘e individuo per 
Se stesso e la sua individualità comunica alla materia, che-in sè è in: 
determinata. Sì che anche il profondo concetto dell’unità della for- 
‘ ma, è rimasto nel tomismo senza quello sviluppo di cui era capace. 
E del resto l’individualità che l’anima acquista al contatto della . 
materia non è ancora l’individualità spirituale della ‘éoscienza, bensì 
l’individualità fisica di quello che, in termini scolastici, si ‘dice il 
suppositum. gn 


‘ 





(1) Cfr. B, -Narpi, Anima e corpo nel pensiero. di S. Tommaso, in « Giorn. 
Crit. della Filosofia Ital, », XX, 1942, p, 57 segg. 
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Ora questo concetto naturalistico dell’individualità minaccia 
di compromettere nel tomismo il valore universale del conoscere. 


Tommiaso afferma, sì, più volte, che, pur essendo essenzialmente | 


legata al corpo, l’anima intellettiva possiede non di meno una fa- 
coltà, cioè. l'intelligenza, capace di agire indipendentemente. dal 
- corpo, Ma Sigieri di Brabante, îl pensatore più in vista del gruppo di 
averroisti parigini, gli obietta che è difficile pensare come una so- 
stanza per se stessa immersa nella materia possa conservare una 
facoltà dalla materia indipendente. E S, Tommaso invero non sa 
dar prova della sua affermazione, se non: con assai deboli argo 
menti d’analogia, tratti da cose più oscure di quelle su cui do- 
vrebbero gettar luce. i 
Ma gli averroisti obiettano ancora: nell’atto dell’ intendere, la 
cosa intesa e il soggetto che intende:-fanno tutt'uno, in quanto l’idea 
è nell’intelletto. Ora l’idea universale nom può informare di sè un 
soggetto particolare senza perdere la sua universalità. L’Aquinate 
risponde che la specie intelligibile che informa di-sè l'intelletto, è 
certamente individuale come questo ; ma. soggiunge che la specie in- 
telligibile nom è propriamente quello che s’intende, bensì quello per 
mezzo di che l'intelletto intende l’universale, Ora l’universale che la 
‘ mente intende è l’essenza delle cose resa astratta dalla luce dell’intel- 
letto agente, In altri termini, Tommaso pensa di sfuggire all'obiezio- 
ne coll’attribuire alla specie intelligibile un valore internazionale, 
grazie al quale l'atto dell’intendere non termina direttamente nella 
specie, ma per mezzo di questa va diritto all'oggetto (1). Ma contro 
siffatta teoria, insieme agli averroisti insorge lo stesso Alberto Ma- 
gno, il quale più volte accenna a questa tesi dei moderni interpreti 
latini d'Aristotele, fra i quali è certamente anche Tommaso. Fuori 
) dell'intelletto, egli dice, l’universale esiste solo in potenza nelle cose 
| particolari; come univérale in atto, esso quindi non può ‘esistere 
che nell’intelletto» Se negate all’intelletto la capacità di accogliere 
in sè l’universale, l'universalità del sapere non potrà esser più rag- 
giunta in nessun modo (2). 

Perciò Alberto Magno è d’accordo cogli averroisti sulla neces- 
sità di concedere all’intelletto la stessa universalità che è propria 
della conoscenza razionale, in qualunque modo questa universalità 
voglia spiegarsi. Su un punto egli tien fermo contro Averroò : hel 


. (1) Summa theol., 1, q. 85, a. 2: De. unit. intell, (el Keeler), cap, 5, 
$ 109. 111. Au 3 La 

(2) ALserto Macno, De anime, II, în 2, capp. 11-13; De nat, & orig. 
animae, I, c. 7, 5 





e i 
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combattere cioè la dottrina dell'unicità dell'intelletto possibile, ossia 
del soggetto dell'intellezione. Ma fermato il suo radicale dissenso 
su questo punto, egli, almeno negli scritti in cui parla. da filosofo € 
. non da teologo, nei quali cioè espone il suo modo d'intendere il 
pensiero d’Aristotele, trattando de naturalibus secondo il lume di 
ragione, ostenta il suo accordo con Averroè su tutto il resto, fino 
ad affermare, come fa nel commento al De anima (II, tr. 2, cap. 
12), che l’anima razionale « in sua essentia ‘et ‘perfectiori potestate 
non communicat corpori », ma soltanto per mezzo della parte sen- 
- stiva; e che proprio per questa rad'cale indipendenza dell'anima in- 
tellettiva dal corpo, l'intelletto, che è la sua più alta facoltà, gode 
della stessa indipendenza, e può accogliere in sè l’universale, che, 
lungi dall'essere una forma individuale, come pretendeva l’Aqui. 
nate, è invece unico in tutti gl'intelletti. E poichè l’intelligibile è 
forma dell’intelletto che nell’atto d’intendere fa con esso una: cosa 
sola, ne segue che l'intelletto speculativo, cioè l’intelletto attuato 
dall’intelligibile è uno solo per tutti quelli che intendono lo stesso 
intelligibile. Singolare è l’intelletto in quanto è parte dell'anima 
..che'è forma del corpo per mezzo delle sue facoltà inferiori; e in ciò 
‘Alberto dichiara di discordare da Averroè e di accordarsi invece con 
Avicenna; ma in quanto intende l’universale, esso è unito, come 
vuole Averroè : « Speculativi intellectus sunt unus in éo quod spe- 
culativi intellectus sunt; sed multi secundum quod .illoram vel il- 
lorum sunt : et hac in determinatione convenit nobiscum Averroes » 
(De anima, INI, tr. 2, e. 18). e 
i Perciò, quando il p. Gorce qualifica come semiaverroismo la 
posizione di Alberto, a me pare che abbia ragioni da vendere (1). 
Ma d’Alberto Magno molti parlano senza aver mai avuto il corag- 
gio di affrontarne la lettura diretta, lettura invero non facile, anzi < 
irta di gravi difficoltà, alle quali spesso si aggiungono, aggravandole 
ancor di più, i pregiudizi di chi vi si accinge. 





(1) M.-M, Gorce, Averroisme, nel Dictionnaire d’histoire et de séographie ec- 
clésiastiques, t, V, col. 1042-1043; L’essor de la pensée aw moyen fige, Alberi le 
Grand » Thomas d’Aquin, Paris, Letouzey et Ané, 1933, pp, 137-143, Il Gorce si 
ferma sul passo del De anima d’Alberto citato da nei ‘per ultimo e approva le 
osservazioni che intorno ad €sso aveva fatto il P. Rotanp-GosseLin, Le « De ente 
et_essentia» de saint Thomas d’Aquin (« Bibliothèque Thomiste », vol, VII), p, 97, 
ma non sembra essersi accorto che gli «speculativi intellectus » di cni parla Al. 
berto, non sono affatto l'intelletto possibile d’Averroè; tanto vero che ne L’essor, 
p. 188, traducendo lo stesso passo, tralascia senz'altro l'aggettivo «speculativi », 
Il semiaverroismo d’Alberto andava veduto lì dove il dottore di Colonia afferma 
che l’anima intellettiva «in sua esseNtia.., non communicat corpori» e nell’opu- 


scolo De nat. et orig, animae, I, c, 5; sui quali luoghi il Gorce fion s°è soffermato. 
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Questo semiaverroismo albertino si riflette sulla dottrina che lo. 
stesso dottore espone a proposito dell'origine dell'anima umana, 
nella prima parte dell’opuscolo De natura et origine animae (cap. 
‘ 5). Anche su questo punto il maestro di Colonia è in netto contrasto 
coll’Aquinate. Per Tommaso l’anima intellettiva è creata alla fine 
dello sviluppo embrionale, come sostanza semplice che sostituisce la 
precedente anima vegetativo-sensitiva. Per Alberto, invece, all’ani- 
ma vegetativo-sensitiva, tratta dalla potenza della materia, s’unisce 
per l’intervento dell'atto creatore l’intelletto, e, come dice Dante 
che segue Alberto e non Tommaso, dell'una e dell’altro « fassi. 
un’alma sola che vive e sente e sè in sè rigira », come « il calor del 
sol che si fa vino, giunto all’amor che dalla vita cola ». Umica è 
certo l’anima umana, per Alberto, ma in quanto risulta dalla com- 
penetrazione dell’animia vegetativo-sensitiva venuta ab intrinseco, 
‘cioè tratta dalla potenza del seme per opera degli agenti naturali, 
coll’intelletto entrato in essa db eatrinseco, come insegnava Aristo- 
tele. Tommaso conosce questa teoria d’Alberto e la combatte in 
ben cinque luoghi, come assurda (1). 

Come molteplici di numero sono i soggetti che intendono, così 
ciascun soggetto possiede anche un suo intelletto agente, indispen- 
sabile al passaggio dalla potenza all'atto dell’intendere. Ma gl’in- 
telletti agenti particolari, comé sono un riverbero della luce intelli- 
gibile che raggia dall’intelligentia universaliter agens che è Dio, 
così non potrebbero compiere la loro funzione d’illuminare l’intel- 
letto potenziale, se non congiunti alla luce divina di cui sono un 
riflesso e da cui s'irradia ogni intelligibilità, Sotto l’azione di questa . 
luce ‘congiunta, la potenza dell'intelletto umano è tratta all'atto 
dapprima dalle forme intelligibili astratte dall’esperienza sensi- 
bile; ma a poco a poco la sfera del conoscibile s’allarga, e, giunta 
al termine del suo completo sviluppo, la mente umana si congiunge 
così intimamente con questa luce superiore, che essa è resa capace 
d’intendere in se stesse le sostanze immateriali, ossia ‘di penetrare 
nel mondo dei puri spiriti. Anche su questo punto, ‘Alberto insorge 
contro quegli interpreti latini d’Aristotele, i quali pretendono che 
alla conoscenza delle sostanze separate l'uomo non possa giungere 
in questa vita se non risalendo dall'effetto alla causa. Fra questi in- 
‘terpreti latini Tommaso tiene senza dubbio il primo posto, E men-. 


(1) Si veda ‘in proposito il mio studio su L'origine dell’ariimia. winarta secondo 
‘ Dante, in « Giorn, Crit, d. Filos. Ital. », XII, 1931, fase. 6, e XII, 1982, fasc. 1-2, 
e il vol, Dante e la cultura medievale, Bari, Laterza, pp, 186-209, 
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tre l’Aquinate combatte risolutamente la dottrina che su questo ar- 
gomento svolge Averroè, Alberto anche questa volta non si perita 


di confessare che in ben poco egli dissente dall'arabo: « Nos autem 


dissentimus in paucis ab Averroe » (1). Son cose alle quali gli sto 


riéi della filosofia medievale non han fatto sufficiente attenziene. 


E come Platone dimostra l'immortalità dell'anima movendo 
dall'indipendenza di ‘essa dal ‘corpo, dalla sua origine iperurania.e 
dalla sua capacità di contemplare le pure essenze ideali, così ‘anche 
Alberto trae argomento, per la stessa dimostrazione, dalla natura 
separata della mente umana, dalla sua origine divina e dalla éa- 
pacità di congiungersi, anche in questa vita, colla pura luce ‘intel. 
ligibile e di salire alla diretta conoscenza del mondo degli spiriti. 

Anche Tommaso trae i suoi più importanti argomenti a favore 
dell'immortalità dell'anima umana da ‘quella ‘certa separazione di 
cui gode, anche secondo lui, l'intelletto ‘nell'atto d'intendere luni. 
versale. Ma non ostante questa asserita separazione, sta di fatto 
che la mente umana niente può intendere senza im’immagine sen-' 


% 


sibile da cui trae il concetto, e inoltre essa è una facoltà radi 


cata nella sostanza dell'anima che per se stessa, al pari delle altre ‘ 


forme naturali, è atto primo del corpo organico. Lo stesso Aquinate, 
per raffigurare l’indipendenza dell’atto d’intendere dall’organismo 
corporeo non Sa trovare immagini migliori di quelle della calaîita 
che ha la virtù d’attrarre il ferro, e del diaspro che ha il potere di 
stagnare il sangue. E del resto, si sa che Aristotele, da che era per- 
venuto al concetto dell'anima come entelechia prima del corpo, del-’ 
la sopravvivenza di essa al corpo non fece più cenno, o 
Avvenne così che gli argomenti tomistici per dimostrare l’im- 


mortalità dell'anima furono impugnati non solo dai francescani 
Ruggero Marston, Duns Scoto e Occam, ma, fra gli stessi to- 


misti, da Hervé di Nèdèlec e da Tommaso de Vio, detto comune. 
mente il Cardinal Gaetano, il quale preparò la via ‘al Pomponazzi. 

In tal modo, l’Aquinate a forza d’insistere sull’individualità 
dell'intelletto come facoltà dell'anima’ essenzialmente legata alla 
materia di cui è individuata, ne comprometteva l'immortalità, che, 
per il Gaetano come per Duns Scoto e per il Pomponazzi, resta af- 
fidata soltanto alla fede, si a TA i 

Nella polemica condotta da S. Tommaso contro l’averroismo, 
s’affermava che per gli averroisti l’anima intellettiva non è forma 





{1) Vedasi lo studio su Alberto Magno e'S. Tommaso, in €Giorn, Crit, d. Filos. 
Ital. », XIX, 1941, fase, 1.2. i DURI a 
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sostanziale dell’uomo, e che, perciò, l'operazione dell’intendere, 
non può attribuirsi al singolo. Degli averroisti cui egli allude, ap- 
pena conosciamo oggi, e non ancora perfettamente, soltanto Sigieri 
‘di Brabante, Non ancora perfettamente, dico, perchè di lui non ei 
son giunte che poche opere, e non le più importariti, a quanto pare; 
e le due grandi monografie intorno a lui, quella del Mandonnat e 
quella del Van Steenberghen, sono ben lontane dal darci un'idea 
completa del suo pensiero, anche perchè manca in esse, ‘a mio. pa- 
rere, una conoscenza esatta di ciò che fu l'averroismo, la cui storia 
è in gran parte da rifare, se mon semplicemente da fare. Per quanto 
. concerne Sigieri, forse v'è, nella presentazione che Tommaso .fa 
del pensiero di lui, qualche esagerazione polemica, come parreb- 
bero attestare Egidio Romano, Pietro Aureolo e Giovanni di Ba-- 
conthorp, i quali apertamente lasciano intendere che l'Aquinate 
mon comprese bene qual era l’esatta, posizione ‘dottrinale del’ suo 
avversario, Ma checchè voglia pensarsi di ciò, pare che Sigierî non 
lasciasse passare senza un’adeguata rispostà l’attacco che Tommaso 
aveva sferrato contro di lui col suo trattato sull'unità dell’intelletto. 
Dalla risposta di Sigieri all’opuscolo tomistico deriva una corrente 
averroistica, che ben possiamo dire sigieriana, la quale si prolunga 
fino. al Rinascimento e .con Pico ‘della Mirandola sbocca e si cone 
fonde nel rinnovamento platonismo (1). 
Particolare caratteristico di questa corrente sigeriana è il ten- 
tativo di conciliare la tesi dell’unità diell’intelletto colla tesi 
che l'intelletto stesso, unico in sè, s'individualizza nei singoli e 
s’umisce ad essi in modo da potersi dire, con verità, forma sostan- 
ziale dell’uomo, in ‘quanto per sua natura è fatto per essere unito 
all’organismo umano già dotato di vita vegetativo-sensitiva, con Î 
vincolo sostanziale, e per costituirlo nel suo essere di uomo. Fautori 
di questa interpretazione della dottrina averroistica sono, nel pen- I 
siero del Rinascimento italiano, Paolo Veneto che l’insegnerà a Pa- | 
dova poco dopo il 1408, Alessandro Achillini che la stessa dottrina 
professerà a Bologna nell’ultimo decennio del secolo: XV, Tiberio 
Bacilieri che se ne farà propugmnatore nello studio di Pavia a prin. 
cipio del secolo successivo. A questa stessa dottrina sigieriana aveva. 
aderito nella sua prima giovinezza Agostino Nifo, che più tardi la 
fpudiava. Il Nifo per altro ha il grande merito di averci. segnalato 


I 

(1) Sulla risposta di Sigieri a S. Tommaso e sull’esistenza di una corrente. i 
sigieriana nel Quattro e nel Cinquecento, si veda il mio volume Sig, di Brab. nel 
pensiero del Rinascimento italiano, Roma, Edizioni Italiane, 1945. 
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la fonte a cui anche gli altri sigieriani attingevano, in opere di -Si- 
gieri di Brabante, che evidentemente si leggevano ancora a Padova 
e a Bologna ai suoi tempi, e di averci fatto conoscere quali fossero 
i fondamenti della dottrina sigieriana. 

Secondo l'attestazione del Nifo, l’intelletto possibile è è una for- 
ma-immateriale umica per ‘tutta la specie umana; ma essa è ordi- 
nata per sua natura ad unirsi alla cogitativa umana, e questa alla . 
sua volta è ordinata ad unirsi all’intelletto; sì che questo non in- 
forma l'uomo se non im quanto s'unisce alla cogitativa, nè la co- 
gitativa dà all'uomo il suo essere di uomo se mon in quanto è so- 
stanzialmente unita all’intelletto, Cogitativa e intelletto son dunque. 
non due forme o due anime ma quasi due parti della stessa anima u- 
mana, quasi due semianime o semiforme, costituenti l’unica forma 
che dà all'uomo il suo essere specifico di animale capace di ragione. 
La stessa dottrina che il Nifo dice d’aver trovato nella risposta di 
Sigieri a Tommaso, si legge nel Quolibetum de intelligentiis del 
bolognese Alessandro Achillini e nel commento di Tiberio Bacilieri 
al De anîmia, 

Il Nifo, parlando di Sigieri, lo dice discepolo di ifharto Ma- 
gno, Non è facile appurare a che fonte egli abbia attintà questa: 
notizia, Ma è evidente la stretta affinità di questa dottrina sigie- 
riana con quella, che abbiamo dianzi brevemente riferita, del do- 
menicano di Colonia. i i 

Lo stesso Nifo, per giustificarsi d’avere abbandonata la dot- 
trina di Sigieri da lui professata nella sua prima giovinezza, pre- 
tende che questa dottrina non avesse ormai più seguaci, e che sol- 
tanto il signore della Mirandola s’ostinava a difenderla. E nel darci 
questa informazione egli dice cosa esatta. Infatti, fra le Conclusio- 
nes che il Pico s’era proposto di difendere nella pubblica disputa che 
doveva tenersi a Roma nel 1486, ve n'è un gruppo di quarant’una 
tratte da Averroè, che rivelano il suo particolare modo d'intendere 
la dottrina del commentatore arabo e l’influenza esercitata su lui 
«dagli scritti di Sigleri ricordati dal Nifo. Una di queste conclusioni 
afferma l’unità dell’intelletto in tutti gli uomini: « Una est anima 
intellectiva in omnibus hominibus ». Ma subito dopo ne segue un'al- 
tra che potrebbe stupire chiunque si fosse ferinato all'idea che del- 
l’averroismo si fa chi s'è fermato a S. Tommaso. Essa. dice che, pur. 
tenendo fermo all’unità dell’intelletto, la mia anima è talmente e 
individualmente mia, che essa non è affatto comune agli altri uomini, 
e che essa può conservare la sua individualità anche dopo la morte: 
« Possibile est, tenendo unitatem intellectus, animam meam, ita 
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particulariter meam ut non sit mihi communis cum SEDE, rema- 
nere post mortem ». 

L'accostamento di queste due tesi non sarebbe stato possibile 
senza Sigieri, Ma il Pico non si ferma a Sigieri, e va oltre, Egli ha 
trovato la soluzione del problema, nel quale si dibattevano l’aver- 
roismo e il tomismo, nella dottrina di Platone rinnovata dalla Theo- 
logia platonica del Ficino, Plotino e il Ficino gli avevano insegnato 
che il principio dell’individuazione degli esseri non va cercato nella 
materia, segnata o non segnata, poichè la materia è esterna, anzi 
opposta alla forma, bensì in un’intrinseca. determinazione o pecu- 
Hiarità che contrae la forma e che Duns Scoto aveva chiamato Haec. 
ceîtas. Così il signore della Mirandola scopriva che individualità e 


universalità, lungi dall’escludersi, s’implicavano a vicenda ed esi-. 


gevano d'esser ridotte a sintesi, 


‘Ma giungere a questa. sintesi, pur così chiaramente intravista, 


non era facile; ed occorreva prima eliminare il concetto empiri- 
stico e naturalistico d’individualità quale permaneva sì nel to- 
mismo che nell’averroismo, e smuovere dalla sua. trascendente a- 


strattezza l'universalità dell'idea platonica e ricondurla ad essere 


veramente quell’hén en polloîs, quell’uno nei molti, fuori dei quali 
l'uno non ha più senso e svanisce nel vuoto dell’irrealtà. 
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Nascità e immortalità. 


II problema di ciò che genericamente indichiamo come im- 
mortalità rientra nell’analisi del concetto di uomo, o, Se si vuole 
nella fenomenologia. dell’uomo, E’ forse ammisibile che un’indagi- 
ne di questo tipo non sia possibile senza un’idea che la guidi, e 
cioè senza un'idea trascendentale metodologica che ne delinei il 
movimento e la forma. Se d’altra parte le categorie con le quali 
noi pensiamo il mondo dell’arte, per esempio, o il mondò mo- 
rale, presuppongono che l’arte e ‘la morale siano mosse da un 
principio interiore — quello stesso principio che, in esse operante, 
la filosofia chiarisce come categoria, come idea trascendentale, 
come principio metodologico -—— a maggior ragione un’idea  del- 
l'uomo presuppone nell’umanità un principio costitutivo di se 
stessa che è compito della filosofia rilevare come idea, 

Il rapporto tra categoria operante e categoria metodologica 
è verosimilmente lo stesso rapporto che intercorre tra metafisicà 
e metodologia, ove la metafisica si liberi da ogni dogmatismo e si 
ponga come la concretezza stessa della ‘categoria nel mondo in 
cui opera e che da essa verrà poi filosoficamente ordinato e com- 
preso. Una premessa di questo tipo permette all’analisi fenome- 
nologica un’apprezzabile libertà di movimento in rapporto ai 
dati storici e concreti e la pone in guardia dal rifiutare come irri- 
levanti, o mitologici, o psicologici, problemi e dati, che non pos- 
sono non contribuire alla comprensione del problema considerato. 

Le pagine che seguono offrono alcune considerazioni preli- 
minari per la chiarificazione del problema dell’uomo e sulla strut- 
tura che lo costituisce e lo apre o lo chiudé ai suoi compiti ed 
alla sua realtà. Non si è cercato in esse di costruire una precisio» 
ne analitica che, in nome di una chiarezza pseudoscientifica, ser- 
visse a coprire i numerosi momenti di incertezza e di impreci- 
sione. Se il metodo è comprensione e se la filosofia è fondamen- 
talmente metodologia il suo compito primo è quello di compren- 
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dere la realtà 0, se si vuole, la storia, ‘e di far luce su di essa. Il 
metodo si attua spesso più come un motivo ispiratore che come 
forzata e schematica fedeltà ad una deduzione fenomenologiea 
puramente formale. Ciò che è psicologia è bene si riveli come psi- 
cologia e ciò che è' mito come mito: non: sarà del tutto impossibile 
| servirsi della: psicologia e del mito per illuminare il movimento 
della regione: in essì spesso immanente. 


Che cosa vuole l’uomo? Una definitiva e finale conclusione 


della sua vita o una vita che si prolunghi oltre la morte? Non è 
facile sapere ciò che l’uomo veramente vuole, il suo desiderio più 
segreto. Chiederenio . aiuto, per poi trasformare i dati che po- 


tremo esaminare, alla psicologia analitica. Il desiderio nascosta 


che sembra dominare l'uomo è soltanto libido che si muove nel 
profondo e si ricongiunge alla natura, oppure la Hibido, come pas- 
sione della vita, inconscia volontà di vivere, si rivela come ‘desi- 
derio dell’ultima pace e segreta nostalgia della morte? Gli ulti. 
mi sviluppi della psicologia analitica vorrebbero suggerirei che non 
si conosce l’uomo da ciò che dice e da ciò che pensa, ma: soltaritò 


da ciò che fa, dai suoi atti, dal suo comportamento. O, forse,. 


dal suo volto, se sapessimo leggere in ogni volto umiano, se po- 
tessimo davvero vedere il nostro volto com'è, quando non sì guar- 
da allo specchio. Secondo questo punto di vista alla domarida ge- 
nerica « che cosa fa l’uomo?» dovremmo rispondere che l’uo- 
mo nasce e muore, Si potrebbe credere ‘che non possa far altro, 
che non possa non nascere e non. miorire, e che obbedisca così 
ad una legge inviolabile, Ma si potrebbe credere anche a qual- 
cosa di paradossale :. l’uomo nasce e muore perchè vuol nascere ‘e 
vuol morire. E” stato detto che se l’uomo muore è perchè non 


pensa più a vivere, pon rimane più fedele al. proprio destino di. 


essere vivente: muore ‘per distrazione, Si poteva anche dire ché 
il suo vero desiderio è il desiderio della morte, se nulla di ciò che gli 
accade è indipendente dalla sua più profonda volontà, anche se 
la sua coscienza si costruisce obbiettivi che sembrano contraddi- 
re al suo più segreto ed inconscio desiderio, Non sembra che una: 
logica conseguenza, tutto questo, dell’aver riconosciuto che l'in- 
conscio non si domina e sempre sa trovare la sua strada per rea. 
lizzarsi e per imporre la sua volontà. Sarebbero queste le possi 
bili conseguenze metafisiche che comportano le prospettive ‘della 
psicologia analitica da Freud ‘a Jung, prospettive che vanno cer- 
tamente poste in stretto rapporto con il behaviourismo. 
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Non sarà facilmente avcettato, almeno secondo certi punti 
di vista, un vago accenno! alla metafisica. Tuttavia è ormai chia- 
ro che le ricerche di Jung ripropongono l’esame del significato me- 
tafisico delle filosofie e delle religioni occidentali e le ricongiun- 
gono con lè filosofie e le religioni dell’oriente, Se poi il termine 
« metafisica » sembri poco felice per altre ragioni — per il fatto 
che il pensiero moderno è in realtà antimetafisico e metodologico 
— si può osservare che i problemi «proposti, dalla métafisica mon 
possono essere negati, ma devono invece essere riproposti in sede 
metodologica. Ora è proprio la psicologia che può aiutarci a su- 
perare il carattere dogmatico e unilaterale dei problemi metafi- 
sici tradizionali, che può, in altre parole, rivelarci i limiti della 
metafisica e la sua eventuale funzione metodologica. I concetti 
di «inconscio » e di « eoscienza ». sono in realtà concetti stru- 
mentali di cui si serve l’analisi: i loro limiti sono i limiti stessì 
«di ogni concetto scientifico, la loro validità è connessa con le pos- 
sibilità analitiche che ci offrono. Non corrisponde ad essi una 
dogmatica e decisiva visione del mondo, non più di quanto tale 
visione non corrisponda ai « modelli » della fisica e delle scienze 
naturali. 


Sembra che la psicologia analitica ci ponga di fronte ad una 
strana contraddizione. L’inconscio, non trattenuto da nessuna 
preoccupazione morale ed umana, vuole ad ogni costo la soddi- 
sfazione dei suoi istinti più immediati ed oscuri: ciò che in esso a- 
gisce è la natura, la natura anteriore alla coscienza ed allo spi- 
rito, la cieca volontà di vivere di Schopenhauer, la quale soltan- 
to all'uomo cosciente può sembrare ingiusta e crudele. In ogni 
caso la forza incoercibile dell’inconscio si presenta come natura 
attiva, natura. che vuole e desidera: e che a qualsiasi costo si sod- 
disfa. Sembra dunque amore della vita, amore primitivo e libi- 
dinoso della vita, Tuttavia, nel modo più strano, l’analisi della 
natura e del modo di comportarsi dell'inconscio; ci ‘conduce ad 
una conclusione paradossale: la più alta soddisfazione di sé, l’ac- 
quetarsi dei suoi ineliminabili appetiti, l’inconscio li trova  sol- 
tanto nella -pace finale della morte, nel silenzio e nell’autodistiu- 
zione di se stesso: la finale e più completa soddisfazione della sua 
libido sembra che l’uomo possa raggiungerla soltanto nella mor- 
te. Non sarebbero quindi da prendere molto sul serio le sue preoc- 
cupazioni ed-i suoi rimpianti: ciò che veramente desidera è mo- 
rire. Ciò che l’uomo vuole è ciò che veramente gli ‘accade: ecco il 
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‘ principio metodico che congiunge profondamente gli ultimi svi- 
luppi della psieologia analitica di Jung con il behaviourismo. La 
malattia che conduce l’uomo alla morte non è che l’espressione 
della sua volontà più segreta: non è che la via di soddisfa- 
zione della’ sua libido che ‘cerca la morte, La vecchiaia è l’ulti- 
‘ma metamorfosi della voluttà. Di ogni incidente che sembra ac- 
cadere all'uomo dall’esterno, anche se è difficile dire che sia in 
realtà da lui" voluto, si può spesso osservare che, nei rapporti 
con esso, l’uomo si è posto nelle condizioni più favorevoli o non 
si è hai preoccupato per non farlo accadere: è evidente 
che ciò che muove qui la psicologia analitica è, ancora una volta, 
| un impulso non controllato che si manifesta nel vecchio mito del- 
l'assoluta libertà dell’uomo. Anche ammesso questo, rimane tut- 
tavia rilevabile che la volontà di vivere si esprima o si trasformi, 
in ultima analisi, in volontà di morire. L'invincibile libido che sta 
all’origine ‘ideale della vita si rivela come passione della vita di 
distruggere se stessa — è da notare in modo molto. chiaro che 
si tratta qui di desiderio della morte e non di decisa attuazione 
del desiderio — la libido non è che voluttà di negare ciò che 
‘ essa stessa vuole. L'uomo tende in ogni suo atto a questo scopo : 
nel tempo che gli è concesso, nel caso più normale, egli, giorno 
per giorno, si distrugge ed invecchia, soddisfa la propria libido 
e muore, Basta guardarlo per convincersi che è così. Ma il diffi- 
cile sta proprio nel vedere, Ciò che si vede è proprio nè più nè 
meno di ciò che è. Non esiste una volontà nascosta al di là di ciò 
che la volontà fa e visibilmente fa. Se noi vediamo l'uomo in- 
| veechiare e morire è perchè egli —- nonostante le proteste in con- 
trario della sua coscienza — in realtà vuole morire: che così vo- 
glia è chiaro e visibile a tutti coloro che sappiano vedere, La 
vera realtà dell’uomo si rivela nella visione, nel suo volto: così 
Rilke scopre in ogni“volto umano -il segno della .morte che l’uo- 
mo nutre dentro di sè fin dal primo istante della sua nascita. Ed 
è forse alle « visioni » di Rilke che Kassner deve il suo esistenzia- 
lismo fisiognomico. i 
‘Ammettere che non esiste una volontà nascosta degli atti 
umani' oltre quella che chiaramente è visibile nello svolgersi e 
nell’accadere di questi atti, oltre quella espressa nel « compor- 
tamento », può sembrare in contrasto con l’ipotesi. psicanalitica 
di una segreta volontà dell'inconscio. Ma in realtà mon fa. che 
illuminare ‘di più il problema. Il concreto e reale modo di com- 
portarsi dell'uomo è normalmente in accordo ‘con la volontà del- 
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l’inconscio e ciò tanto più quanto più l’uomo si trova; di fronte ad 
un atto che per la sua vita sarà grave di conseguenze. Si può 
dire che spesso l’uomo si ammali perchè la sua volontà inconscia 
e, in tal senso, segreta, vuole la malattia. Ma qui la volontà è 
« segreta » per la nostra intelligenza discorsiva non perla no- 
stra intelligenza che vede: poichè ciò che si vede è che l’uomo 
è mialato e, secondo quanto si è accennato, ciò che si vede acca- 
' dere all'uomo .è ciò che l’uomo, nell’inconscio, in realtà vuole. 
Il segreto dell’inconscio coincide con l’atto concreto e con la vi- 
sione immediata dell’atto, E° questo un nuovo e più profondo 
paradosso. Il segreto dell’uomo è scritto a chiare lettere sul suo 
«volto e in ogni atto della sua vita, Così per Rilke e per Kassner 
la vera ragione, il vero «logos» del mondo, è nell'immagine 
visiva e non nell’astrazione intelletuale, Noi dimentichiamo, se 
ci lasciamo meravigliare da una simile prospettiva, che essa ci 
è stata proposta fin dall’imizio del pensiero occidentale: infatti 
l’idea platonica è «logos » in quanto è visione e cioè, appunto, 
. idea, L'idea è considerata, dal buon senso e dalla coscienza vi- 
gile, astratta e irreale, proprio perchè esprime una vera e più 
profonda realtà, come, del resto, sosteneva Platone. Sarà forse 
in ciò che. si vede e mon in ciò che è invisibile che l’uomo potrà 
ritrovare la realtà e l'eterno? Sarà proprio nel volto delle. cose, 
come ci ha suggerito Rilke, che potremo ritrovare ‘il vero volto 
di Dio? Può darsi che un pensiero di questo genere possa sembrare 
sconcertante e certamente lo è. Ma forse noi non abbiamo com- 
preso ancora il vero significato che bisogna attribuire alla simili- 
‘ tudine platonica dell’idea somma del bene con il sole, inteso co- 
me causa del vero essere e del vero vedere, E’ un'intuizione an- 
| tica e mai scomparsa dalla nostra cultura:e dalla nostra più pro- 
fonda esigenza spirituale: l’essere è luce. E l’intuizione è tanto 
più vera e l'esigenza spirituale più’ profonda se si riconosce che 
gli uomini hanno preferito e preferiscono le tenebre: il logos di 
Giovanni è visione. 


d Sembra dunque che sia così: l’uomo nasce e in quanto na- 
sce vuol morire. Il paradosso è il paradosso stesso della ‘Vita e 
non è che la forma concreta del paradosso della ragione, dove il 
termine « conereto » ha un senso molto generico. La contraddi- 
zione della volontà di Schopenhauer che si trasforma in volontà 
non è che il presentarsi, sul piano dell’esistenza, di quella .che 
sarà. la contraddizione della dialettica hegeliana. Se l’esistenza è 
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- conosciuta, ‘e cioè vista, non è più soltanto esistenza ma realtà. Il 
Jogos coincide allora con la visione della concreta realtà: il ra. 
zionale coincide con il reale, Qual'è il vero significato di questa 

| coincidenza? Essa sembra porsi insieme come realtà del ‘fatto e 
dell’accadimento ‘e. come visione ‘dell'idea, anzi, sembra identi» 
ficare ciò. che si usa considerare come il dato e ciò che si consi- 
dera come l’ideale, E* forse la filosofia per l’uomo un mezzo per 
ritrovare se stesso come realtà? Una introduzione alla realtà, un 
invito a nascere nella realtà? Il pensiero è soltanto un’introdu- 
zione all'umanità, come voleva Feuerbach, e l’antropologia di 
Dio si muta nella teologia dell’uomo e l’antropologia dell’uomo 
nella teologia di Dio? si 


‘ Funzione del concetto di inconscio. «Tale concetto è eviden- 
temente di tipo psicologico, nè sarebbe stato inventato o costruito 
se non fosse servito per l’analisi di ciò che, più o meno approssi- 
mativamente, noi intendiaîno per anima, Nello stesso tempo. l’in- 
conscio come sede degli istinti, siano essi da ricondurre ono al- 
l'impulso fondamentale delia. libido, ci appare come un concetto 
di carattere nettamente -positivistico ‘0 naturalistico. Freud-.è. in 
tal senso il momento conelusivo del positivismo dell’Ottocento: la 
sua pretesa, del resto dichiarata, fu di ricondurre ogni atto del- 
l’anima e dello spirito alla sua origine naturalistica, Lo sviluppo 
della psicologia analitica condusse a risultati assai diversi e, per 
certi rispetti, opposti, nel senso che invece di ‘una riduzione del- 
l’atto spirituale a natura, si scoprì che la soddisfazione della li 
bîdo ci pone di fronte ad una contraddizione nella quale la volon- 
tà libidinosa è costretta a negare se stessa. Potè sembrare dap- 
prima che tale soddisfazione si placasse nella sublimazione degli 
istinti : in realtà essa si esprime nel desiderio. della morte e cioè 
nel cupio dissolvi della contraddittoria volontà di vivere. Un più 
profondo esame della sublimazione, cioè dell'origine di ogni atto 
spirituale dalla naturalistica Ybido, conduce alla conclusione che 
ogni atto così detto spirituale mon nasce che dalla Hbido repressa 
.che cerca sfogo per nuove vie, che potrebbero essere considerate, 
da un punto di vista strettamente clinico, anormali. Tale anor- 
malità è, nel caso. più generale e più semplice, nevrosi. e malat- 
tia, ed è possibile, da un ‘punto di vista ideale, ricondurre ogni ti- 
po di malattia ad una più o meno lontana origine nevrotica, magari 
di carattere ereditario, oppure a determinate repressioni e quindi 
a determinate nevrosi, strettamente legate all'ambiente, all’edu- 
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Li 


‘cazione, ai motivi delecantaziti la nostra scelta erotica e ‘in ul 
‘tima analisi, al rapporti dell’individuo con il padre e con la ma- 
dre. Ciò che si usa chiamare lo spirito nasce così da una fonda- 
mentale inversione. Da un punto di vista un po’ superficiale, ma, 
in un primo senso assai verosimile (poichè in un secondo senso 
lo spirito risulterà guarigione), ogni atto spirituale nasce .da una 
‘malattia: è noto che questa considerazione è uno dei temi fon- 
damentali dell’opera di Thomas Mann. In altri termini ciò che 
‘genericamente intendiamo : per spirito trova la sua origine nella 
natura, intesa come istituto naturalistico, ma inverte il segno della 
natura: è questa inversione di segno che ci fa apparire lo spi: 
rito come malattia e la vita dello spirito come logica conseguen 
za della malattia e cioè come morte, D'altra parte lo stesso agire 
quotidiano dell'uomo dipende in gran parte dalla soddisfazione 
dei suoi istinti più, profondi e quando tali istinti inclinano, come 
spesso è il caso, all’autonegazione, conducono l’uomo ad una 
morte che può sembrare accidentale e non voluta soltanto perchè 
l'istinto maschera il termine della sua soddisfazione e lo presenta 
. rivestito di forme che alla coscienza: sembrano legittime e deside- 
rabili come affermazioni della vita e della potenza della vita. 

Un’approfondita analisi del dato istintivo come dato naturali. 
‘stico conduce dunque all’inversione del fatto naturalistico. Una 
‘possibile concezione dell'uomo in tal senso potrebbe essere quel. 
la che presenta l’uomo come l'essere nel quale la natura: inverte 
‘se stessa, nel quale la natura vuol mutare il proprio segno : sì sa 
‘che Schopenhauer considerava l’uomo un « coronamento della, 
‘creazione » soltanto perchè nell'uomo doveva realizzarsi la nega- 
‘zione dell'universale e peccaminosa volontà di vivere. Hegel non 
dice qualcosa di molto diverso quando definisce l'uomo come una 
« malattia della natura » e pone in questa malattia le premesse: 
dialettiche per la nascita dello spirito. 


Il Malo di inconscio è un termine metodologico che ci 
permette di vedere, da un ristretto e particolare punto di’ Vista, 
‘Îl rapporto tra la natura e lo spirito. Non è SObtO che non si pos- 
sa trovare qualcosa; di meglio, ma per ora esso è comodo e permet- 
‘te di spiegare uma serie di. fatti altrimenti inspiegabili. La .con- 
‘elusione che ogni atto spirituale la la sua origine nell’istinto na- 
turalistico può essere accettabile ed e scientificamente assai pro- 
babile; d’altra parte, dallo stésso punto di vista scientifico, ciò 
‘non significa in alcun modo, nonostante le intenzioni di Freud, 
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che lo spirito debba essere ridotto alla natura: ogni lettore di 
Jung accetterà facilmente questa conclusione. Essa era dèl resto 
implicita nel rapporto posto da Freud tra nevrosi e sublimazione: 
se lo spirito nasce dalla matura esso è in realtà di segno contrario 
‘alla matura. Ciò equivale in fondo ‘alla conceziorie tradizionale; se- 
condo la quale non si tratta. di un segno diverso, ma lo spirito è 
addirittura contrario alla natura e viceversa: non è dunque coe- 
tente con ciò il fatto che dal punto di vista della natura lo spi- 
rito appaia come anormalità e come malattia? E’ spiegabile che 
all'uomò sia sempre stato possibile scoprire in sè stesso sia la 
stretta congiunzione, sia il fondamentale ed originario conflitto 
tra la natura ‘e lo spirito, Ciò spiega perchè la natura sì sia potuta 
presentare come la vita, e lo spirito come negazione della vita. 
La vita non poteva non presentarsi come la sanità, ed ogni mo- 
rale della sanità non poteva nom opporsi alle morali spirituali- 
stiche che apparivano come negazioni della vita di questo mon- 
do per un'ipotetica vita oltremondana. Ma una posizione di que- 
sto genere è necessariamente instabile: l'esaltazione della sanità 
della vita è in pratica l’abbandono all’istinto naturalistico, .il 
quale, si è detto, conduce alla negazione della vita stessa e cioè 
ad una conseguenza assolutamente oltremondana: una dialetti. 
ca di questo tipo è facilmente riscontrabile nella vita è nel pen- 
siero di Nietzsche, orientato contro lo spirito inteso 'come debo- 
lezza e malattia, ma che ha in realtà testimoniato per il trion- 
fo dello spirito e della trascendenza. Altrettanto instabile è la 
posizione opposta: ogni condanna della vita ed ogni unilaterale 
esaltazione dello spirito, inteso come ascesi e magari come fe- 
conda malattia, finisce in realtà per ridurre lo spirito a vita, per 
presentarlo come la forma più alta e più completa della vita, e, 
«di conseguenza, come la vita soltanto e veramente sana. 

Lé due opposte .posizioni sono infatti dialettiche, e cioè men- 
tre una nepa l’altra in realtà insieme la conferma, Ciò che decide la 
‘contraddizione dialettica è il punto di partenza: se si afferma il 
valore della vita si finirà di fatto per comportarsi in modo tale 
da testimoniare il valore dello spirito, se si afferma il valore dello 
‘spirito e si nega la vita, si finisce per testimoniare in: favore della 
vita. Ciò che conta è in ogni caso il mutamento di segno e cioè 
l'inversione del valore: l’errore sta sempre nel far dipendere di- - 
rettamente — e cioè senza invertire il segno — lo spirito dalla: 
materia e la materia dallo spirito, Il puro materialismo e il puro 
ispiritualismo finiscono per dimostrare la stessa cosa e cioè l'erro- 
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re dell’astratta opposizione dialettica, Il punto di vistà che chia- 
risce il rapporto tra la natura.e lo Spirito, la loro reciproca inter- 
‘dipendenza e nello stesso tempo la loro inversione, è proprio il 
punto di vista nel quale ci poniamo quando. ci serviamo del con- 
: cetto di inconscio, use i 
L’inconscio come concetto metodologico rappresenta sul pia- 
no della psicologia e su quello dei rapporti tra scienze della na- : 
tura e scienze dello spirito un’applicazione del concetto di ‘tra- 

- seendentale: trasformato in modo da servire ai compiti che. gli 

vengono richiesti, poichè, in senso del tutto generico, il trascen-. 
| dentale si presenta come fondamento di una sintesi che, pur sin- 

tetizzando il sensibile e il razionale, non li. pone mai sullo stes- 

so piano e non' stabilisce mai tra i due termini una dipendenza, 

‘tale che riduce uno all’altro, in modo da rappresentare il razio- 

nale immediatamente dipendente dal sensibile e viceversa. Ciò 

spiega assai facilmente perchè ogni filosofia che consideri l’idea 

come principio finisca per naturalizzare l'idea (ed ‘è il rimpro- 

vero di Hegel a Schelling) ed ogni filosofia che ponga l’idea: come 

risultato sia costretta a negare la natura (ed è il caso di Hegel a di 

tutto l’idealismo hegeliano). 

Per le scienze esatte la natura si configura via via in modo 

oggettivo in rapporto agli strumenti di indagine e diventa ‘in 

‘questo senso realtà. Esse presuppongono tuttavia. un quid da a- 

nalizzare e da scoprire che, d'altra parte, si riduce’ subito ‘ad og- 

gettiva razionalità nor appena scoperto, a mieno che non venga 

mitologicamente sistematizzato in una sempre variabile’ ‘ontolo- 
| gia. Che quel quid, in mancanza di meglio, venga chiamato « cosa 

in sé » o « volontà di vivere » o « slancio vitale » ha un significato 

relativo: noi potremmo chiamarlo l'esistere, un concetto al quale 

è difficile togliere il suo carattere equivoco, ma che può essere 

molto comodo allo stesso titolo dell'inconscio della psicologia. Es- 

so coincide, come già altre volte si è detto, com il crociano con- 

cetto dell'utile, al quale, come si sa, vai ridotto il concetto della 

natura, Ciò che è importante notare è che l’utile, così inteso, 
non si presenta come una forma dello spirito, ma, invece, come 

la materia dello spirito, il contenuto di ogni atto spirituale, la 
‘ sua connessione con la natura, connessione che implica, come' si 

è detto, una fondamentale inversione. 

Chiarito. il rapporto tra l’inconscio e l'esistente, e tra l’esi. 

Stente e la natura, è chiaro che si può dire dell’esistere, ‘o dell’uti. 
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le, ciò che si dice dell’ineonscio, per quanto dell’utile si possano e 
si debbano dire anche molte altre cose. L'esistere è infatti ‘irra- 
zionale e tuttavia rinnega se stesso e la propria irrazionalità: es- 
so è il campo di un’eterna contraddizione e nell'atto in cui vuole 
la vita, vuole nello stesso tempo la morte e la propria autodistru- 
zione. L'esistere tende alla morte: questo suo tendere alla morte 
ed al nulla è costitutivo della sua essenza: la morte non è qual- 
cosa che gli si aggiunge dall'esterno, ma è immanente alla sua. 
concretezza. Il suo muoversi versb la vita ‘può essere presentato 
come un sorgere dal nulla inteso come creazione dal nulla da cui 
derivi l’esistenza del mondo; in realtà il nulla è costitutivo, è 
l'essenza stessa dell'esistere come principio e come scopo, come 
télos inteso nel suo pieno significato metafisico. La domanda 
‘« perchè c’è l’esistere invece del nulla? » è contraddittoria e co- 
me tale può essere considerata al fondamento della stessa esisten- 
za: essa si può porre infatti soltanto per ciò che esiste, poichè 
soltanto ciò che esiste, esiste in funzione del nulla ed il nulla co- 
me tale non si':può porre che nell’esistenza. La conclusione della 
psicanalisi è la stessa: il termine ultimo e finale è la morte e 


l’automegazione, 


Possiamo chiarire in via del tutto provvisoria il rapporto tra 
l'esistere e lo spirito dicendo che l'esistere è in potenza lo spirito 
e che la forma spirituale è potenzialmente presente nell'esistenza. 

| L'esistenza può presentarsi come materia, lo spirito come forma. 
‘E’ subito da aggiungere però che tra la materia e la forma non 
c'è un passaggio immediato e qualitativamente indifferente: la 
materia diventa forma soltanto se muta di segno e si inverte 
come materia e la potenza diventa atto soltanto se si redime del- 
‘la sua potenzialità, se realizza il suo fine, sé, cioè, muore a se 
stessa, Il rapporto tra materia e forma e tra potenza ed atto è 
dunque un rapporto dialettico: la forma nasce con il morire della 
materia, ‘e l’atto con il compiersi finale della potenza. Perciò la 
forma è presente nella materia come mancanza e come privazione, 
l'atto nella potenza come fine, ma come fine che si presenta come 
autonegazione ‘e nullificazione. 

Che cos'è, si dirà, questa materia, questa potenza, -questa 
esistenza che non è lo spirito, ma che dalla sua morte fa nascere 
lo spirito, se non qualcosa che, se si vuole in qualche modo spie- 
gare, deve essere posto dallo spirito, creato dallo. spirito? Come 
è possibile il non-Io se non è posto dall’Io? Com'è possibile il 
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mondo se non è creato da Dio? La posizione di Fichte e dell'idea. 
lismo che a Fichte si ispira non differisce qui, per ciò che ci ri- 
guarda, da una metafisica che ammetta la creazione del mondo 
da parte di Dio, E non differisce in fondo da ogni posizione ma- 
terialistica : dire ché la materia e la natura non sono state create 
da Dio e non sono poste dall’Io, può significare la negazione di un 
dualismo, ma significa sempre concepire la natura come autocrea- 
zione e, magari, come autodistruzione. i 
Ora l'esistenza è proprio ‘ciò che non è posto nè può essere 
posto, almeno nel senso che qui si intende, dall’Io. Ciò che è po- 
sto dall’Io ha una realtà, sia pure la realtà di un dato che è posto 
soltanto im senso dialettico. L'esistere non ha realtà, non è esse- 
re, ma appunto esistere di cui l’essenza è il non essere, la nega- 
‘ zione e la morte, Il suo non essere non è il non essere dei fatti di 
fronte all'atto che li crea, ma è non essere costitutivo, l'essenza 
del suo divenire nel tempo, il fondamento della sua inquietudine 
e della sua angoscia: ciò di cui gi nutre è la morte e la sua illu- 
soria realtà è l'illusione di una realtà che è reale soltanto in quan- 
to nega se stessa, nel farsi della sua negazione. E’ un non essere 
attivo, poichè un non essere che non è non è possibile, e il nén 
essere è sempre un nientificarsi. E” un concetto contraddittorio, 
ma se non fosse contraddittorio, come concetto, non indichereb- 
be appunto ciò che indica e cioè l’esistenza, Se l'esistenza la chia- 
miamo volontà di vivere l'essenza di questa volontà diventa il 
non. volere se stessa. Se noi per definizione diciamo che l’esistere è 
il non essere questo non essere non è concepibile che come qual- 
che cosa di attivo. Il buon senso può rifiutare un concetto così 
strano, come quello che qui si propone, dell’esistenza; se la filo- 
sofia lo ammette è perchè per mezzo di esso molti problemi si 
. chiariscono e si risolvono, E? spiegabile che tale concetto trovi 
una certa resistenza: la stessa cosa accadde nel campo scientifico 
con il concetto di « energia negativa » (energia negativa e non 
carica elettrica negativa, concetto, il primo, con cui si spiegano 


molti fenomeni tra cui, per esempio, il così detto spin dell’elet- - 


trone) che sembrava assurdo e che si fu costretti ad accettare. 
Allo stesso titolo la filosofia ha bisogno di un contetto che sem- 
bra altrettanto contraddittorio di quello dell’energia negativa: 
il corcetto di un non essere che è, di un non essere attivo è cioè 
dell’esistere. Si tratta in fondo anche qui di un'esigenza di meto- 
do; tanto più sentita quanto più la filosofia pretende di essere 
una metodologia, Non è 11 caso che a vantaggio del metodo anche 
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la. filosofia rinunci alla comodità dell’evidenza e del: buon sen- 
so, in nome di ciò che nella scienza è stato definito come «la 
rinuncia a priori ad ogni evidenza » (Heisemberg) ? 

Eppure una goncezione simile a quella proposta è stata in 
‘ medo considerevole preparata dalla cultura umana ed è tut- 
t’altro che estranea alla tradizione del pensiero filosofico: che l’u- 
niverso sia soltanto illusione e bruciare di elementi illusori, che la 
‘vita non abbia realtà e sia movimento vano del desiderio da ri- 
durre alla quiete, è questa l’essenza del pensiero indiano. Che il 
mondo sia non essere è la coerente conclusione di Parmenide e la 
negazione della; realtà per l'affermazione dello spirito è il mo- 
tiva ispiratore della filosofia di ‘Berkeley. E sia sufficiente riman- 
dare a Schopenhauer per la conferma che una simile concezione 
può. ritrovare nel pensiero e nella letteratura delle più varie ci- 
viltà. Ciò che tuttavia è innegabile, nonostante le ‘posizioni ri- 
cordate, è che il non essere del mondo è qualcosa che è, e che 
questo essere non può coincidere con ciò che si nega dicendo che 
non. è: è per questo che per indicare l’essere di ciò che non è, mai 
che, in altro senso; è, in conformità di tutta una tradizione filo- 
sofica, può venire usato il termine di esistenza. 

L'accettazione di questo iconcetto eschide naturalmente la 
identificazione tra essenza ed esistenza così come è concepita dal- 
l’idealismo (salvo poi a riconfermarla in senso del tutto nuovo). 
Ghiedersi dunque come può l’esistere non essere posto dall’Io, 
significa non capire o non accettare il concetto di esistenza. La 
stessa cosa vale per il concetto di creazione del mondo da parte 
di Dio: è inutile ripetere qui le obbiezioni fondamentali che pos- 
sono essere rivolte contro una concezione di questo genere, cbbie- 
zioni recentemente riprese con tutta chiarezza dal Martinetti, E° 
evidente che se accettiamo il concetto di esistenza dél mondo. 
dobbiamo ammettere che il mondo non è, e perciò che non è 
creato, a meno che per realtà della creazione non sì intenda che. 
un'illusoria e vana. realtà. Chi scrive pensa che ad un lettore 
contemporaneo una verità come questa possa essere rivelata an. 
che dagli stessi scritti biblici e spera di poterlo, in altra sede, di- 
mostrare. Non è detto che il concetto di creazione, in modo del 
tutto nuovo ed in rapporto al concetto di esistenza, non possa 
tuttavia essere ripreso, 


L'esistere è dunque orientato verso la morte: l'istinto della 
nostra vita inconscia è tutto rivolto verso la pace finale. Può es- 


134 : ENZO PACI 


sere spiegabile che la coscienza sveglia non voglia riconoscere que: 
sta segreta volontà dell’inconscio, E” dunque la coscienza che 
trema di fronte alla morte? L'accettazione serena della morte ron. 
è dunque nulla di diverso dall'abbandono agli istinti più segreti . 
dell’uomo? E° dunque soltanto di fronte ai falsi schemi della co- 
scienza che la ragione si è in ogni temipo adoprata a dimostrare. 
l'immortalità? Si dovrà negare dunque che nell’uomo esista uri 
profondo orrore della morte, che esso si affanni e si angosci di 
fronte al pensiero di non essere più, di scomparire per sempre 
nelle tenebre? Come si spiega il desiderio ovunque riconoscibile e 
riconosciuto, il desiderio dell'immortalità, e qual'è la sua origine? 

E’ soltanto ‘un’astuzia dell’inconscio, un idolo della dibido che 

tanto più gode del proprio cupio dissolvi quanto più ne esaspera 

i termini, quanto più si affaccia tremante ed affascinata di fronte 
all’abisso e di fronte all’eterno? E' forse questo il fascino del tre- 

miendum, l'orrore e il terrore della disperazione, ma insieme il 
desiderio e la voluttà della disperazione, la libido del sesso che 
diventa libido sciendi e si inventa il secretum di un al di là inivio- 
labile? E° forse il segreto l’oggetto della voluttà più profonda, ed 
è forse la violazione e la scoperta di un segreto tremendo, la di- 
sobbedienza ad una legge assoluta ed eterna, l'atto nel quale la 
libido trova la sua più alta soddisfazione? Non è questa una pro- 
spettiva molto diversa da quella che ci presenta S. Paolo quando ‘ 
afferma che è la legge che crea il peccato. E di fatto, da questo 
punto di vista particolare e parziale; l’uomo si inventa la legge 
e la proibizione di Dio soltanto per soddisfare la propria volontà 
segreta di violazione e di distruzione, soltanto perchè Ila: libido 
non è tale se non è peccato, E: sembra che sia per la voluttà di 
peccare che l’uomo è costretto a credere al bene, alla perfezione, 
alla eternità di un essere perfetto ed' alla sua purezza ed onnipo- 
tenza. Soltanto ciò che è onnipotente può essere infatti vera: 
mente tradito: da questo punto di vista, sempre parziale, il prin- 
cipio fondamentale dell’esistere si presenta rome un principio 
diabolico — ma il diavolo non può fare a meno di Dio anche se,: 
nelle sue intenzioni, lo ammette. soltanto per poterlo negare, E” 
coerente con. la migliore tradizione filosofica che il demoniaco 
non sia che l’attività del nulla, l'elemento attivo’ della negazio- 
ne. Ed è naturale che il nulla non possa essere creato e, tanto 
meno, creato da Dio. 


‘Presentato secondo questa prima prospettiva il desiderio del- 
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l’immortalità e dell’eterno non è che la ereazione di un simbolo 
che la coscienza crea al servizio dell’inconscio: l’inconscio vuole 
qualcosa da violare, un segreto da scoprire, una legge da tra- 
sgredire : la coscienza crea il simbolo dell'eterno, Il desiderio del- 
l'immortalità mon' è che una maschera con la quale si ricopre e si 
esaudisce il profondo desiderio di distruzione e di autonegazione : 
da questo punto di vista l’essenza del peccato non è affatto. il 
non credere in Dio, ma il credere in Dio unicamente per il bisogno. 
«di ribellarsi a Dio, La passione dell’uomo per l'immortalità è la 
forma nella quale più facilmente si cela il diabolico : e che merito 
ci-sarebbe del resto nella resistenza alla tentazione diabolica se 
il diavolo non si presentasse nella veste del bene più sfolgorante 
‘e più luminoso, se il diavolo non si presentasse nella figura stessa 
‘ di Dio? 

L’uomo ha terrore della morte e. desidera l'immortalità. Nel 
caso più generale il terrore della morte non è che il bisogno di pro- 
lungare un’agonia, il bisogno di godere dell’assurdo dell’esistenza, 
il bisogno di ardere dal desiderio di spegnersi, ma non finire mai 
veramente perchè la fine è la fine del desiderio, E”. più preciso dire 
che ciò che l’uomo veramente vuole, che ciò che l’inconscio ve- 
ramente vuole, è non la morte definitiva e assoluta — e quindi la 
vera morte del peccato — ma.-il desiderio della morte e la voluttà 
del desiderio della morte. E’ per questa profonda ragione che il 
Buddha nella Predica di Benares ha denunziato lo. stesso desi. 
derio dell’annientamento come peccato e come impedimento per 
raggiungere il Nirvana: giacchè l'esistere non è nella sua essenza 
che questo desiderio dell’annientamento. Non è contraddittorio. 
che esso si sia presentato ieri e si presenti oggi sotto la veste del- 
l'esaltazione della freschezza e della potenza della vita. 

Il desiderio dell'immortalità è qui desiderio della voluttà di 
morire, ma non è mai decisione e responsabilità. Si vuole l’eter- 
nità dello spirito ma non si vuol mutare di segno la vita. Si vuole - 
lo spirito, ma senza uscire dalla natura, si vuol piuttosto ridurre 
lo spirito a natura, trasformare la libertà in necessità, imprigio- 
nare l’eterno nel tempo. Si vuole infine ricondurre. all'immamenza 
la trascendenza e rinchiudere una volta per sempre la trascen- 
denza nell’immanente: è la nascita di ogni dogmatismo, di ogni 
peccato contro lo spirito. 

Secondo la nota posizione di S. Paolo è per il peccato che 
la morte è entrata nel mondo. E? in seguito al peccato che l’anr 
gelo dalla spada di fuoco impedisce all'uomo il ritorno all'albero 
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della vita. C'è in tutta la Genesi una nostalgia profonda per la, 
perfezione e l'innocenza, perduta, la. nostalgia per il paradiso per- 
duto, per un ritorno impossibile: si tratta della, nostalgia per un 
mitico principio con il quale si confonde il desiderio di uno scopo, 
‘il bisogno di una fine. E' la nostalgia di una condizione che miti- 
camente precede l’esistenza e che può, forse, porsi dopo l’esi- 
stenza, Dal punto di vista: della psicologia analitica, è il deside- 
rio segreto di ritornare nel seno della propria madre, il deside- 
rio impossibile di invertire l'ordine del tempo che procede dalla 
nascita; verso il futuro, il desiderio di scomparire ancora nella, si- 
curezza e nella pace dell’elemento primitivo simboleggiato nor- 
malmente dall’acqua generatrice, dall'ondeggiamento primo da 
cui è sorta la vita. Giacchè l'angelo dalla spada di fuoco non è 
altro che il tempo nella sua caratteristica sostanziale e cioè nella, 
sua irreversibilità. Chiede Nicodemo a Gesù: « Come può mai un 
uomio rinascere, quando sia già vecchio? Può ‘forse rientrare di 
nuovo nel seno della propria madre e rinascere? » (Giov. IN, 4). 
Indietro non si può tornare, è impossibile riconquistare l’inno- 
cenza perduta: l'angelo ci spinge inesorabilmente verso una nuo- 
va via, la via dello spirito. i 


In un secondo senso e secondo una nuova prospettiva il desi. 
derio dell'immortalità si presenta come riconoscimento della. ne- 
cessità di negare una vita che è negazione: l’esistenza si nega 
proprio perchè è negativa, La sua contraddizione è la contraddi- 
zione della vita illusoria che muore perchè manca di realtà e 
. che non può nascere ad una vita nuova se non può morire, Nel- 
l’essenza stessa dell’esistenza come peccato è implicita l’esigenza. 
della salvezza: è ciò che l’esistenza cerca, ciò di cui l’esistenza, 
manca e che l’esistenza non può raggiungere se non negandosi. 
Ancora secondo la posizione paolina la natura tutta geme in at- 
tesa della propria redenzione e la sua più intima essenza non è 
.che in questa attesa. Il principio diabolico dell’esistenza si rivela 
qui nella sua funzione positiva (la stessa funzione positiva del 
Mefistofele goethiano ché vuole sempre il male, ma finisce per pro- 
durre sempre il bene), sì da rendere ‘possibile l'apologia del pec- 
cato: O. certe necessarium Adae peccatum, quod Christi miorte 
deletum est! O fetia culpa, quae talem ac tantum meruit habere 
Redemptorem! Ma se un’apologia di tal genere è possibile e ‘se è 
possibile in genere un’apologia del diavolo è perchè l’esistenza 
può essere osservata dal punto. di vista dello spirito: l’equivoca 
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utilità dell’esistenza è, in genere, l’equivoca utilità del negativo 
e della materia: ma se utilità può essere considerata lo è in quan- 
to l’esistere si è mutato di segno ed ha permesso, con la sua mot- 
te e con la sua yautonegazione, la nascita dello spirito. 

I desiderio dell'immortalità si presenta allora in tutte le 
religioni come desiderio della rinascita: la megazione indiana del- 
l’esistenza è in realtà il ricongiungimento con l'essere primo ed 
assoluto del Brahaman che, per l’uomo che vive, non può pre 
sentarsi se non come nulla, E: sì ricordi del resto la caratteristica 
e contradittoria conclusione del Mondo come volontà e rappresen= 
tazione di Schopenhauer, sr 

Tenendo conto dunque dell’inversione, del mutamento di 
segno ché caratterizza il rapporto tra la vita e lo spirito, il desi. 
derio di immortalità, l’ansia e il bisogno di immortalità, sono 
l'ansia e il bisogno di rinascere dopo la morte del peccato. L'in- 
versione di segno ci permette di considerare il désiderio segreto 
dell’inconscio, la volontà della morte, come il desiderio di un’al- 
tra vita, il desiderio di una vità che rinasca dalla morte,. Ma il 
senso dell’inversione è più profondo: esso investe la direzione del 


‘tempo. Se la vita normale procede. verso la morte si vuole qui 


che la morte proceda verso la vita, si vuole penetrare in un mon- 
do sul quale Ja legge dell’irreversibilità non ‘sia più valida, ma 
valga invece la libertà dello spirito, che non hia direzione, Gesù 
a Nicodemo: «In verità, in verità ti dico ché chi nori nascerà 
di nuovo (4"othen che vuol dire sia di nuovo che dall'alto) nel- 
l'acqua e nello spirito non potrà vedere il regno ‘di Dio » (Giov, 
DI, 8, 5). Questo significato della rinascita riassume il senso di 
tutte le iniziazioni misteriosofiche: esso inverte la struttura so- 
stanziale del tempo. Se la salvezza sarà possibile, sembra, sarà 
possibile. soltanto per la negazione dell'irreversibilità del tempo; 
sarà. possibile soltanto se l’angelo avrà deposto la sua spada di 
fuoco, Ma l’angelo non abbandona la sua consegna ed allora l’im- 
possibilità di tornare indietro sul piano della carne e dell’esi: 
stenza diventa per l’uomo la causa della ricerca di una nuova na- 
scita € la condizione stessa della nascita nello spirito che non ha 
direzione. Ancora Gesù a Nicodemo: « Non meravigliarti se ti 
ho detto che bisogna nascere di nuovo. Il vento soffia dove vuole, 
tu ne odi la voce, ma non sai donde venga nè dove vada: così 


‘avviene a chiunque è nato nello spirito » (Giov, III, 8). 


L'analisi dell’esistenza osservata da questo ruavo punto di 


erro. ml 
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vista appare indirizzata in senso positivo. La furia distruggitrice 
dell'inconscio, la libido che per troppo amore di sè divora . se 
stessa. — e si pensa. ai personaggi di Dostojewschji che si divora- 
no l’un l’altro come velenosi serpenti — ci appare come la pre- 
parazione necessaria all'atto della nascita nello spirito, Certo il 
peccato e la salvezza si rivelano pericolosamente vicini: forse 
nessuno ha saputo sentire e vivere tale vicinanza come colui che 
ha potuto creare un Nicola Vsevodolovite Stravoghin: ma Do- 
stojewschji sapeva che se l’angelico ed il demoniaco sono vicini 
una fondamentale inversione, un fondamentale mutamento di 
segno, ne stabilisce l'opposizione assoluta, Egli ci ha prevenuti 
contro la confusione dell'esistenza con lo spirito, che è forse il 
dramma più grave del nostro tempo: basterebbe a testimoniarlo 
l’opera di un André Gide. =» sa 
La situazione della libido è pura contraddizione: essa non 
può chiudersi in sé e rinunziare alla ‘propria soddisfazione, ma 
non può soddisfarsi senza cessare di essere libido, senza morire 
a Se stessa, Per soddisfarsi ha bisogno di inventare la perfezione 
di Dio e dello spirito, il segreto tremendo da violare; ma se in- 
venta Dio deve porlo come realtà e non come illusione, altrimenti 
nulla varrebbero la sua soddisfazione ed il suo peccato, Una vol- 
ta ammessa la realtà dello spirito, all'esistenza non.resta però che 
l’unica via della rinascita. L'ammissione di una realtà trascenden- 
te è costitutiva alla stessa essenza dell’esistere che deve pur am» 
mettere una realtà da negare. Eppure non è ‘possibile: negare una: 
realtà che non è sullo stesso piano dell’esistenza — poichè questa 
ultima è appunto non essere e mancanza di realtà — e che all’e. 
sistenza si presenta soltanto come il nulla costitutivo da cui nasce 
l'angoscia. Si ricorderanno le pagine di Kierkegaard che uniscono 
profondamente la’ sensualità all’angoscia e l'angoscia al peccato. 
Nella sua forma più piena il peccato si attua proprio nella pura 
contraddizione della Hbido : come si è detto, essa desidera la mor- 
te e la propria autodistruzione, ma ciò che la caratterizza come 
libido non è l’oggetto a cui tende e che mai raggiunge, ma la 
passione dell'oggetto, l’equivoca passione dell’annientamento. 0- 
ra il peccato è proprio questo : il negarsi alla morte del peccato, il 
chiudersi alla salvezza, il rifiutarsi di accettare e di riconoscere 
il peccato, L'esistenza si presenta come demoniaca nel suo rifiu- 
to a riconoscersi come colpa, laddove tutto il suo senso si muta, 
se diventa accettazione e riconoscimento della colpa, e si pone 
così come il. momento necessario di preparazione alla nascita nel- 
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lo spirito. Il mutamento di segno si concreta qui nella confessione, 


nella liberazione, nell’espiazione, nella trasmutazione della con- 


tradizione pura e semplice in dialettica del logos, nella negazio- 
ne della propria singolarità per la comunicazione delle persone 
nel valore universale della persona umana. 


Appare chiaro qui il doppio vi del desiderio dell’immotta- 
lità e dell’eterno. Analiticamente il desiderio dell’immortalità 
‘può presentarsi come rifiuto alla morte del peccato e come rifiuto 
quindi del riconoscimento della colpa: allora l'immortalità è 
l’ansia della ripetizione dell’esistenza come tale, la riaffermazione 
dell'eterno ritorno della colpa, il cielo che si chiude su se stesso. 
Oppure — sempre da un punto di vista analitico — il bisogno 
dell'immortalità è il raggiungimento della morte e non Veterna 
ripetizione del desiderio’ dell’annientamiento, della malattia mor- 
tale: da questa morte del peccato nasce ‘allora lo spirito che 
spezza la fatalità e la necessità del ciclo (si potrà trovare questo 
doppio volto del desiderio dell’îmmortalità nel poema di T. S. 
Eliot: The Waste Land, di cui è uno dei temi fondamentali). 

Alla concezione ciclica del tempo si contrappone qui una con- 


cezione libera del ciclo’ e, in tal senso; lineare, poichè. lo spirito, 


non avendo direzione, può trovare il suo inizio in ogni punto, ‘in 

ogni momento nel quale si attua la nascita che innalza a sè l’e- 
sistenza e la natura mutando il loro segno e trasformandolé in 
realtà, Se si può parlare anche in questo‘ secondo caso di ritorno, 
non si tratterà di un ritorno ciclico, bensì del ritorno di Dic che si 
fa natura per innalzare a sè la natura: la natura a cui si ritorna 
dopo la nascita nello spirito non è più la prima natura comé 
l’uomo non è più il primo uomo. O meglio è, questa volta, vera: 


mente il primo, poichè l’altro non ha mai avuto un esserè è una 


realtà e si angosciava per lessere che gli mancava e per nascere. 


davvero nel reale. 

Infatti, come si è detto, non si può ritornare ‘indietro, mon 
si può investire l'ordine del tempo, ‘non si può violare l’irreversi- 
bilità. La crudeltà dell'angelo che proibisce il cammino verso il 
paradiso perduto dell’innocenza, è la crudeltà di um' angelo, la 
erudeltà di chi. sa che il passato è e deve essere inviolabile e che 
solo nel futuro è possibile la salvezza, è la crudeltà provvidenzia= 
le che nega il cielo perchè il ciclo nom è che il ritorno della colpa! 
e della contraddizione dell’esistenza. Così la salvezza può pre- 
sentarsi, da questo punto di vista, come l’accettazione dell’irre- 
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versibilità del tempo, chè tale accettazione. è il riconoscimento ‘del- 
le. ragioni dell'angelo, l'accettazione del peccato e la. determina». 
zione di cercare la salvezza. su una nuova via. 

La. libido si costruisce uno. schema, del futuro, ma vuole in 
realtà la ripetizione di se stessa, il ritorno al passato, confonde. 
il desiderio dell’annientamento con il ritorno al principio, la vita 
con la morte (« confonde insieme ricordo e desiderio » : Eliot in The 
Waste Land): la morte che desidera è la rinascita nel mondo, il 
ritorno nel seno della madre, La rimascita nello. spirito è invece ri- 
nascita soltanto in rapporto alla prima e illusoria nascita nella 
carne e può essere considerata, più. coerentemente, come la vera 
e propria nascita. Soltanto la nascita. nello spirito riconosce. ed 
accetta l’irreversibilità del tempo come peccato che non si può 
annullare se non accettandolo su: di sè, riconosce che la via della 
salvezza non è quella del ritorno al paradiso terrestre, ma quella 
di un tempo nuovo e di una nuova realtà, l’unica e la. vera realtà. 
Alla ripetizione del vecchio Adamo contrappone la nascita del 
nuovo Adamo; al nulla del peccato contrappone la realtà della. 
salvezza; al ciclo, secondo it simbolo estremamente visivo e si- 
gnificativo di Kassner, contrappone la croce, E' la croce spezza 
l’eterna ripetizione, determina l'inizio dei tempi, ci offre una di- 
rezione ed un senso: la direzione della nascita, la direzione verso 
l’alto. Non c’è altra possibilità che possa dare una ragione ad ‘un 
movimento che dal nulla si muova ‘verso l’essere, un movimento 
che da male si trasformi in bene, che dal senso si innalzi al logos, 
che dalla natura proceda verso lo spirito. In realtà il vento ha 
una direzione, anche se posto tra due x, anche se non si sa da 
dove venga e non si sa dove vada: è la direzione della croce; la, 
direzione verso l’alto: « Nessuno potrà salire nel cielo al di fuori, 
di Colui che è disceso dal cielo... e come Miosè innalzò il ser-. 
pente nel deserto bisogna che sia innalzato il Figlio dell’uomo », 
perchè tutto innalzi a sè: « perchè chiunque in lui crede non pe- 
riscà, ma abbia la vita eterna » (Giov, ITI, 18, 14, 15). 

| Senso e intelletto, materia e form&, saranno sempre rever- 
sibili, se la sintesi non è compiuta in nome del mutamento di se- 
gno. e cioè in mome dell’accettazione dell’irreversibilità del tempo. 
Per quale altra logica ragione, da un punto di vista strettamente 
‘ analitico, potrebbe l’uomo affermare un primato dell’essere. e del 
bene, se il tempo non indicasse una direzione unica, una direzio- 
ne verso il futuro, verso la nascita, una direzione che nom è pos- 
sibile se non nell’accettazione del peceato e nella negazione della 
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realtà ‘dell'esistenza, se non nell’abbassamento del male e l’innal- 
zamento del.reale? L’idea soltanto allora sarà la vera realtà e l’in- 
conscio potrà placare la propria cieca volontà di vivere per ‘ve- 
dere finalmente intorno a sè la natura e le persone, per possedere 
finalmente, da-cieco che ‘era, la visione e-non l’illusoria rappresen- 
tazione della realtà. Dalle tenebre del segreto dell’inconscio la 
nascita, dopo l'accettazione del tempo, ci apre alla luce sa mondo : 
la natura che non possedeva realtà nasce nell'uomo — e non è 
questo,, dice Rilke, il tuo segreto, o terra, quello di voler nascere 
in noi? — che ha saputo riconoscere la sua colpa ed accettare la 
storia, E' soltanto dopo la nascita nello spirito e dopo l’inizio del 
nuovo tempo che l'uomo e la natura sono veramente reali e sono; 
perciò, veramente conoscibili : soltanto allora la visione è realtà, 
l’idea coincide con il concreto, la sintesi a priori è veramente pos. 
sibile. Così in Kant la sintesi tra senso e intelletto è solo possi» 
bile per la visione del mondo fissata nell'immagine e nel tempo, 
nello schematismo trascendentale, E° qui che si realizza, insie- 
me al fondamento mon postulato ma posto ‘dall’analisi, il vero 
primato della ragion pratica, il primato del vero essere e del vero 
bene — ed è qui che si attua, nel sempre possibile inizio dei telm- 
pi, la vera e propria creazione del mondo che è, nel Vecchio Te- 
stamento, soltanto una figura della nascita del ‘Nuovò, della; mior- 
te al peccato e della nascita nello spirito, 

Se si accetta l'irreversibilità del tempo e si riconosce il pec- 
‘cato, si spezza il cielo e si rivela l'unica direzione verso l’alto 
(dnothen): il'doppio volto che ci presentava il desiderio dell’im- 
‘mortalità all'esame analitico si sintetizza im un unico volto che 
acquista una forma che mai ha avuto: la maschera si trasforma 
in visione. Il volto dell’uomo ha lunà forma soltanto quando 
l'oscurità dell’inconscio si risolve: nella luce della persona apetta 
alle persone, Se l'uomo non vuol perdere se stesso riell’anonimo 
«della ‘maschera e nel peccato dell’ermetismo egli deve ricono 
scere la colpa e nascere nello spirito. L'esistenza diventa allora lo 
strumento della sua salvezza e della sua realtà ed adempie total- 
‘mente il suo compito di mezzo utilitario : l’utile non è che la fun- 
‘zione positiva del peccato e del demoniaco, L'utilità come esi- 
stenza è il fondamento della nascita della realtà, la materia del. 
la realtà che, mutata di segnò, coiricide con la forma? allora’ il 
‘mon essere diventa essere, la natura è viva ‘e l’uomo è vivo. 

L'antiniomia dell'utile nom è che l’antinomia stessa ‘dell’esi- 
stente: come l'esistenza non è autonoma e soltanto può ‘acquista- 
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re una funzione se osservata dal punto di arrivo dello spirito, co- 


sì l'utile non'è mai utile a se stesso, ma è sempre utile a qualcosa 
d’altro da sè, a qualcosa che lo trascende e che non si lascia ridur- : 
re al concetto di utilità. E come esistenza che, per essere se 
stessa, nell'atto stesso in cui vuole la vita in realtà la nega, così 


la pura. utilità, come la pura forza, si converte nell’autoannienta- 


mento, nell’inutile e nel dannoso. Il concetto stesso di utile im- 


- plica ciò che lo trascende, Non è dunque paradossale l’afferma- 


zione che l’utilità. è tale soltanto in quanto si nega come utilità 
pura, che la forza è tale soltanto se si nega come pura forza, che 
la volontà di potenza in sè, è, insieme, l’autodistruzione della 
potenza, così come la volontà di Schopenhauer è, in realtà, no- 
lontà e così come, -all’amalisi psicologica, il complesso di superio 
rità e quello di inferiorità si ‘rivelano controvertibili. 
Nello stesso modo si chiarisce il rapporto tra materia e forma. 

Esse sono opposte e tuttavia la concreta realtà non è possibile se 


. non nella sintesi. Se.l’esistenza e-l’utile sono la materia, sono, di 


fronte alla forma, non essere.- Ma se l’esistenza e l’utile si negano 
nella loro autonomia diventano la materia che coincide con la for- 
ma ed il contenuto stesso dello spirito, Se la sintesi è possibile lo è 
però per l’inversione di cui si è parlato e per lo spezzarsi del ciclo 
del tempo. Il desiderio dell'immortalità si lascia illuminare così 
come desiderio della nascita. La confusa irrazionalità dell'inconscio, 


‘gli elementi caotici delle tenebre, si illuminano nella distinzione ra- 


zionale. Come dal punto di vista dello spirito si illumina la fun- 
zione dell'utile, così si distinguono e si chiariscono gli elementi del 
demoniaco che potranno mutarsi nelle distinte forme spirituali: ed 
è, naturalmente, soltanto partendo dall’attualità delle forme che 
la. ragione può scoprire nell’esistenza la loro potenzialità, il germe 
esistenziale delle forme spirituali. Così il demoniaco ci presenta 
l’ermetico che, mutato di segno, si aprirà nella parola e quindi nella 
espressione e nell'arte, dove l'immediatezza dell’insistere e del sen- 
tire muore a se stessa per conquistarsi una forma, ‘per diventare 
materia di una forma, Analogamente l’irrazionale contraddizione 


i dell'inconscio si.trasforma in dialettica del logos bruciandosi nella 
sintesi astratta degli opposti per porsi come concreta sintesi dia- 


lettica. Nello stesso ‘modo la solitudine del singolo si apre .al rico- 
noscimento degli altri ed alla comunicazione: dalla pura e semr 


plice individualità, negata come tale, nasce il valore: ‘universale della 
‘persona. 
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Si può parlare di una vera e propria antinomia dell’idea di im- 
mortalità che si congiunge strettamente al’ problema dei rapporti 
.tra individuo e persona, L'individuo è il singolo e la sua individua- 
lità è l’espressione stessa della sua natura. Psicologicamente l’indi- 
viduo è l’unico e la coerente accettazione di se stesso dovrebbe con- 
durlo al solipsismo che, alla sua vera origine, non è una tesi teo- 
retica, ma l'indice di una posizione puramente utilitaristica (nel 
senso megativo, di un’utilità contradditoria, « autonoma: »). L'in- 
dividuo non ha rapporti che con se stesso — con gli altri solo in 
quanto li riduce ad individui ‘in un moltiplicarsi puramente quan- 
titativo della singolarità. L’individualità come tale non è nè -af- 
fermazione nè negazione del soggetto: essa non può sussistere da 
sola — poichè si rinnega nella sua solitudine — ma non può nemr 
meno porsi in rapporto con gli altri, D'altra. parte la solitudine del 
singolo ‘non è l’autonomia della persona che accetta la propria 
‘colpa e la propria responsabilità, mon è, in senso morale, la vera e 
feconda solitudine. Il singolo non riesce mai ‘ad essere veramente. 
solo — poichè non può trascendere se stesso e misurarsi —' così 
‘come non può essere în comunicazione con altri: la sua condanna è 
l'incapacità di amare e di saper accogliere l’amore, poichè nell’al- 
tro egli non può vedere che il riflesso della propria impossibilità. 
Come esistenza l’individuo non ha realtà e se ama non può amare 
che il proprio sogno : la realtà dell'altro gli sfugge, potrebbe amarlo 
davvero soltanto nell’immobilità illusoria del sonno, © così “come 
Proust sentiva sua Albertina soltanto contemplandola addotmen- 
tata. L'altro è un'illusione, un termine di confronto che non è 
fuori di noi, i 

L'amore si pone allora come un termine puramente utilitatio, 
‘ma di un’utilità negativa, E" semplice espressione della violenza 
della libido che vuole in realtà soltanto l’annientamento di sè e 
dell'oggetto che amà: strana cecità quella di oloro che — per la 
indicazione di alcuni elementi che sembrano puramente scenogra- 
fici ma sono invece fedeli ad un ritmo profondo — hanno potuto 
vedere una finalità falsamente moralistica nella logica conclusione 
delle Liaisons dangereuses! Tuttavia individualità ha una fun- 
zione ed in tanto è utilità in quanto offre alla persona. il mezzo per 
realizzare se stessa. Come l’esistenza è positiva utilità soltanto per 
la realtà morale, così l'individuo è qualcosa soltanto come stri 
mento possibile della persona. L'individuo è il dato dell’esistenza e, 
come ogni dato, non è nulla, La persona è ciò che si può diventare 
se si accetta la colpa, se si sa' portare alta e lucente sul proprio seno 
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la. propria scamet letter. Il rapporto sociale tra gli individui è pura 
lotta dove ogni parte in lotta ha ragione e torto. Soltanto per Tè 
persone che hanno saputo accettare la propria colpa il rapporto so- 
ciale è veramente possibile : la storia di Ester di Pearl e di Dimmes- 
dale non è soltanto il simbolo religioso della società puritana della 
Nuova Inghilterra ma il fondamento morale di ogni vera società 
umana. i È 0 lap hb 

i L'individuo è nato soltanto nella carhe — e perciò, alla vera 
realtà, non è nato — la petsona è nata nell’acqua e nello spirito, 
nella nascita dell’Unica Persona insieme ideale e concreta che ha 
vinto la morte, ‘e soltanto in nome di questa comunione la persona ’ 
«partecipa alla società di coloro che sono nati nello spirito, Che 
senso può avere dunque l'immortalità dell'individuo? E? soltanto il 
rinascere dell’individuo dal padre e dalla madre terreni, il ripetersi 
della colpa, l'immortalità del peccato. Il figlio è qui il ripetersi del 
singolo, il ripetersi di qualcosa che non è e non può essere. Ma per 
la persona il figlio è il logos che si è fatto carne. Soltanto in una so 
cietà umana di persone il figlio non è soltanto il ripetersi puro e 
‘ssemiplice del padre, ma la vera e propria nascita di una nuova per-. 
‘sona nel mondo. Una nuova persona, perchè il singolo non ha ori- 
ginalità: non fa che ripetere se stesso e la propria individualità 
«hello spazio e nel tempo. L'individuo è ineffabile: è ineffabile perchè 
‘non ha realtà. La sua immortalità è l'immortalità del nulla, 


Si è sempre contrapposta all’immortalità dello spirito l'im. 
mortalità individuale: Ma in questa secolare polemica ciò che di 
positivo veniva rivendicato di fronte al sempre risorgente aver. 
.toismo è stato il valore della persona e il valore della libertà, L’in- 
dividuo non è libero: la sua lotta nel mondo è il perdersi nella legge 
del destino, Il destino: la pena di scontare nella storia la non ar- 
cettazione della colpa, la non accettazione della storia. Per questo 
«égni destino veramente accettato è la dimostrazione per assurdo 
della libertà, la dimostrazione che la libertà è viva soltanto sul 
‘piano dello spirito e soltanto di là, dall'alto, riesce poi a diven- 
‘tare libertà nel mondo, Prima il mezzo di lotta per la libertà è 
sempre, in atto, la negazione della libertà. L’individuo vuol rina- 
stere nella storia e nel tempo, vuol ritornare indietro: Rends moi Te 
.Posillipe et la mer d’Italie! (G. De Nerval: El Desdichado. Ma è 
uno dei temi più insistenti im Nerval, quest'uomo di oggi vissuto 
‘un secolo fa). La sua lotta, la sua nostalgia di una giovinezza per- 
duta e di un principio unito della storia, è lotta contro l’irreversibile 
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e cioè contro il destino, La sua passione è l’eterna ricostruzione 
della Torre di Babele. La sua condanna è di non essere mai mato 
nello spirito e di dover dimostrare tuttavia la vittoria dello spirito 
€ l'impossibilità di costruire la torre. Si ricordino le pagine di 
Kierkegaard su Napoleone e la dialettica nella quale rimane im- 
prigionato il giovane poeta del Grande Inquisitore, 

Per il biblico Giuseppe l'Egitto è la morte e la: sua vittoria è la 
vittoria sulla: morte e sul destino di chi è nato nello spirito, Ma, svi- 
luppando il pensiero di Thomas Mann, si può dire che per il popolo 
ebraico l’Egitto resterà sempre una figura della morte, della schia- 
vitù e del peccato, E in drammatica opposizione alla libertà sarà 
sempre viva la nostalgia dell'Egitto, di fronte allo-sforzo e al dolore 
che richiede la conquista della terra di Canaan, E l’antinomia si ri- 
peterà sempre tra la tentazione di considerare la nuova-terra come 
realtà posseduta una volta per sempre dall’uomo, e l’invocazione 
religiosa che considera la fuga dall’Egitto e la conquista della terra 
promessa come una figura della libertà dalla morte del peccato e del- 
la nascita nello spirito, come la comunione di persone nate nello spi- 
rito e perciò entrate nella terra promessa, nel regno dei cieli. La lotta 
del popolo ebreo è stata lotta contro il destino ogni volta che è 
stato dimenticato il vero senso della libertà dall'Egitto. Ma in quan. 
to la terra di Canaan è la società umana che riunisce le persone 
« rinate » intorno al Figlio dell'uomo che ha vinto l’Egitto ‘e la 
morte, la lotta del popolo ebreo è quella di Israele, quella della 
umanità con Dio, dell'umanità che nasce a se stessa nella sua nuova 
ed unica realtà, come, allora, la lotta di Giacobbe. E’ la lotta ve- 
luta dal patto di Abramo secondo le parole di Dio: To ti santifi- 
cherò se tu mi santificherai, Là dove il mistero della trascendenza 
@ dell’immanenza si confondono nell'unità dialettica. Dio diventa, 
come in Rilke, la cattedrale, che l'umanità costruisce nei secoli : la 
«teologia e l'antropologia si convertono in uno stesso cammino. 

La libertà della storia è dunque affidata alla libertà della per- 
sona, alla misura delle sue capacità di superare la propria: ‘indivi 
‘dualità e la naturalistica moltiplicazione dei singoli, La persona che 
nasce dalla morte dell'individuo e sa vincere la schiavità dell’R- 
gitto è, per l’uomo, la sua vera immortalità. 


La persona non è un dato, ma un compito: ciò che è reale è 
Il compito. Non è l’uomo naturalistico, mia l’idea dell'uomo. La sua 
realtà, come ogni realtà, è viva soltanto se l’uomo la realizza nella 
‘mascita.. Altrimenti l’uomo, .il mondo tutto ‘e la storia, non sono 
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che illusioni ed ha ragione Schopenhatwer, La; realtà non è data 
quantitativamente a nessuno, Gli altri sono reali soltanto per ‘chi 
ha creato in sè — con un atto morale, quell’atto morale che ‘im 
Kierkegaard, come fede, soltanto ci fa penetrare nel mondo dello 
spirito — la realtà di sè e degli altri, La natura è reale soltanto 
per chi la sa conoscere nella scienza o la esprime come arte o Sa 
servirsene come mezzo di realizzazione della propria vita  spiri- 
tuale, SI bi LI 
, Per questo, proprio per questo, la persona è un'idea. Poichè 
nulla è più concreto e più produttivo dell’idea, Essa è astratta e: 
statica soltanto per chi non la sa vivere, perchè non è mosso da es- 
sa nel suo interno. Se è modello di vita è modello che richiede l’atto 
della realizzazione, Deve apparire lontana e statica e irraggiungibile. 
perchè l’abisso possa essere colmato soltanto da un fieri, soltanto. 
dalla nascita. Nella persona nata dallo spirito l’idea vive — per 
l’astratto intelletto, per l’analisi senza la sintesi, non può perciò 
che essere irreale. Per la persona che vive l’idea eterna dell’uomo, 
il logos, è carne e natura, l’esistenza è diventata forma, è la realtà.: 


| Per il singolo l’esistenza è il nulla e la natura è l’inquieta attività 


diel nulla, S si 

Si può nascere e vivere e morire nel mondo rimanendo indi- 
vidui, non diventando mai persone, Nascere e vivere e morire nella 
came e nel peccato. Cioè non nascere, non vivere e non morire. Poi 
chè il male è attivo, ma è non essere. E l’inferno? E la punizione 
della colpa? E’ appunto questa: non nascere, non poter nascere 
mai. Schopenhauer in questo senso ha ragione quando dipinge il 
mondo come il vero e proprio inferno, Essere felici di una felicità 
che non ha realtà, soffrire per un dolore che è solo illusione, vincere. 
una vittoria. che sarà presto una sconfitta, sopportare una scon- 
fitta che avrebbe potuto essere una vittoria e che è forse una vit- 
toria, Amare se stessi e insieme odiarsi, odiare quando si sente di 
poter amare; Vivere di un merito che non è un merito e che si può. 


‘ rivelare. anche come un demerito. Soffrire di un peccato che non 


sì è accettato e riconosciuto. Salvarsi in una vana salvezza. Par- 
lare, parlare, parlare o tacere: è identico. di fronte al segreto di 
una solitudine che non è vera solitudine. Temere la morte, avere 
orrore della morte, angosciati per la vanità e per il nulla, quando la. 
morte non c’è per chi non è mai nato, quando ibnulla non ha sen- 
so, 0 ne ha.troppo, per chi non è che-nulla. L'inferno? L'inferno è 
questo. È’. il mondo. Non è certo: il regno dei cieli. Il. diavolo? Il 
diavolo non ha realtà anche se è così spaventosamente attivo: pro- 
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prio per questo. è il.diavolo. Non è questa vita.alla quale mai è 
nato. che l'uomo vuole immortale. Egli cerca un ‘immortalità . che 
non è di questa mondo, ma che.proprio per questo finirà per ren? 
dere reale il mondo. Finirà per rendere reale il suo peccato ma, an- 
che la sua salvezza, la sua morte, ma anche la sua vita. | 
Allora soltanto ‘proprio questo mondo, fatto di ‘materia e i 
carne, diventerà vero. Il tempo avrà la realtà del tempo quando 
l’uomo sarà veramente nato nell'acqua e nello:spirito e sarà viva in 
lui la presenza dell’idea dell’uomo, degli altri-che vivono.in questa 


x 


idea e del mondo che da questa idea è innalzato, - 

L’immortalità non è mai l’ipostatica ripetizione del mondo: nel. 
lo spazio e nel tempo, La trascendenza non è al di là del miondo nel 
senso spaziale e temporale, in un senso comunque quantitativo ; l'al 
di là è .l’alto, il nuovo a cui si deve nascere, è qualitativamente tra- 
scemdente in quanto è lo spirito. E come lo spirito innalza a sè la 
esistenza offrendole un significato ed una funzione, così soltanto la 
trascendenza, dà un significato ed una realtà al dato della pura im- 


manenza. Nell’immanente è presente. come ciò di cui l’immanenza. 


è priva, come ciò per cui l’'immanenza si autodistrugge e si tra- 
scende. Il che ‘non è, anzi è proprio l’opposto, della semplice e 
dogmatica identificazione del trascendente e dell'imminente, di 
Dio e del mondo. Senonchè fin tanto che la trascendenza sarà per 
l’uoma soltanto una semplice ripetizione, fim tanto che Dio sarà 
concepito come quantitativamente escluso dal mondo, rappresen- 
terà sempre proprio un altro mondo che, sia pure più in alto, non 
farà che ripetere questo ‘mondo e la sua esistenzialità, Inteso in 
senso quantitativo il rapporto tra Dio e mondo non è un rapporto 
di vera trascendenza, poichè tutte le categorie attribuite a Dio; 
saranno le categorie attribuite all’esistente. Così. Dio. esiste; Dio. è 
eterno nel senso che ha in sè ia. quantità eterna del tempo; Dio; 
come l’uomo, crea.i suoi figli, diventa antropomorficamente crea- 
tore della materia, dell’esistenza e del nulla. Qui i due termini dî 
immanenza e trascendenza sono concepiti come opposti, ma in modo 
astratto, perchè gli opposti sono della stessa natura. Laddove in- 
vece la-trascendenza è la realtà dello spirito il dualismo è vero duar 
lismo qualitativo e vero dualismo: dialettico, In tal senso può essere 
colmato: per chi nasce nello spirito. Dio:non è il mondo, ma il eom- 
pito dell’uomo è di far vivere il mondo nello spirito. Il mondo non 
ha realtà, ma l'uomo può, vivendo nello. spirito, dargli una realtà e 
far sì che Dio viva nell’eternità: qualitativa del mondo: è proprio 
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questo il profondo significato del patto di Abramo, Il mondo è 
ereato da Dio ogni volta che l’uomo nasce nello spirito, il mondo è 
nulla finchè l'uomo non nasce nello spirito, Così Dio è legato al- 
l’uomo non meno di quanto l’uomo sia legato a Dio e Dio ha bi- 
sogno di Israele come Israele ha bisogno di lui: è questo il senso del 
patto. Al'di fuori del patto, trascendenza ed immanenza sono op- 
posizioni quantitative e senza realtà. Nel patto si implicano, l'esi: 


| Steriza acquista una funzione e lo spirito diventa creatore del mon- 


do. Questa implicazione della trascendenza e dell’immianenza. si 
realizza metodologicamente nella sintesi a priori di Kant ed è emi- 
nentemente testimoniata dalla dialettica agostiniana dell’interiorità 
di Dio nell’uomo e cioè nel definitivo superamento di ogni conce- 
zione realistica e materialistica della trascendenza e del regno dei 
cieli, i 
‘© La trascendenza rion è dunque realisticamente al di là dell’im- 
manente ma è nell'interno dell'immanenza. Si presenta. nell’interno 
dell’esistere come privazione e come nulla finchè l’esistenza non si 


‘apre allo spirito, finchè non muore a se stessa per rinascere nello 


spirito, E” il nascere del regno dei cieli nella concretezza storica del 
tempo quando l’esistenza muore al peccato e vive ed opera secondo 
lo spirito. Mai, prima di questo momento, l'uomo Dio e il mondo 
possiedono una realtà. 
| Ciò che si dice della trascendenza e dell’immanenza si può dire 
dell'eternità e del divenire. L’eternità non è un prolungamento in- 
finito, nel passato e nell’avvenire, del divenire temporaneo, E? qua. 
litativamente diversa dal divenire: proprio per questo può ‘essere 
in ogni punto del divenire presente; prima come mancanza del- ‘ 
l'essere, perchè mai, nel passato nel presente e nel futuro, l’éssere 
è dato al divenire; poi, nell’atto nel quale l'uomo nasce allo spi- 
rito, come presenza della realtà dell’essere in ogni istante nel quale 
Puomo, nascendo nello spirito, nasce insieme all’immortalità di. se 
stesso e del mondo, Poichè come l'eterno non'è un prolungarsi 
quantitativo del divenire, così l'immortalità non è un prolungarsi 
quantitativo oltre la morte e, tanto meno, un sopravvivere infinito 
della vita dello spirito alla morte, Lo spirito non conosce questo 
prolungamerito nel tempo: esso soffia dove vuole, nè si sa da dove 
venga e dove vada. La sua realtà è l’eterno presente nel quale si 
attua la ‘creazione del mondo mitologicamente posposta ad un ini» 
zio nel passato del tempo. — 
Una concezione di questo tipo sarà considerata come di fatto 
immarentistica dai sostenitori della trascendenza ‘e come di fatto 
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trascendentistica dai sostenitori dell’immanenza. In realtà ogni af- 
fermazione unilaterale dell’immanenza afferma e dimostra nello 
stesso tempo la realtà del trascendente ed ogni affermazione del 
‘trascendente l’esistenza dell’immanente. La sintesi è sintesi di due 

momenti dialetticamente opposti che non ammettono mai una quan- 
titativa identificazione. Essa afferma che i due termini sono op- 

posti pur essendo uno implicito nell’altro : non ha bisogno, per af: 

fermare l’opposizione, di porre l’astratta opposizione dogmatica 

dalla quale mai può nascere la realtà dello spirito, L’immanenza è 

implicita nella trascendenza pur essendo opposta alla trascendenza, 

la trascendenza è nell’immarenza pur essendo opposta nell’imma- 

nenza, Così, sul piano dell’analisi teoretica, l’esperienza è l'opposto 

della ragione e viceversa: i due termini conoscitivi sono opposti, 

ma la loro opposizione dialettica permette la sintesi. In tal modo 

l’implicazione del trascendente e dell’ ‘immanente si risolve nell’idea. 

del trascendentale. 

La realtà del mondo, la vita e la morte, là nascita: e limone 
talità, sono in funzione della libertà : l'uomo può scegliere tra il 
‘nulla e l’essere. La creazione del mondo, la nascita del mondo nella 
spirito e la sua immortalità, sono affidati in ultima istanza alla sua. 
scelta morale, ; 


La creazione del mondo non è altro dunque che l’implicazione 
della trascendenza e dell'immanenza nello spirito, e l’implicazione 
del passato e del futuro nell’eternità. del presente. E° qui che l’uomo 
nasce a se stesso e nasce immortale, Il suo compito è di vivere 
ogni istante della sua vita, di morire al suo passato e di aprirsi al 
futuro, di rendere immortali la sua uscita e la sua morte nel mondo. 
L'immortalità è la transvalutazione dell’esistenza. Esistere è una 
pura proposta : è affidata alla scelta e alla libertà la realizzazione 
della proposta. “ : 

L'analisi psicologica dell’esistenza ci presenta la‘ereazione co- 
me un atto sessuale, La ragione transvaluta l’atto sessuale in un 
atto di amore nello spirito. L’analisi ci insegna che la madre è, co- 
me voleva Rilke, la pianta, ed il padre l’atto fecondatore che dalla, 
pianta fa rinascere sempre di nuovo il frutto : il padre è il sole e il 
vento. La ragione transvaluta la madre nella nascita nell'acqua ed if 
padre nel vento, nello spirito. L'analisi ci insegna che la madre è 
la terra ed il padre il sale: la ragione transvaluta i termini dall’in- 
conscio fissati in immagini primordiali ed eterne nei concetti di im- . 
manenza e di trascendenza. 
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‘L'eros della carne conduce al tipo eterno del figlio, alla ripe- 
tizione eterna del figlio. Lo spirito religioso innalza il figlio al Fi- 
glio dell’uomo, la ragione all’idea dell’uomo, E soltanto la ragione 
Potrà così illuminare l'angosciosa inquietudine dell'inconscio ed 
offrirgli la visione di ciò verso cui tende, di ciò che chiede e non sa 
di chiedere, di ciò per cui deve morire, di ciò per cui deve rinne- 
gare se stesso, per cui dal nulla tende le mani alla realtà dell'essere. 
| La meta della natura tutta è la realtà dell'uomo — è questo 
il senso di un finalismo non dogmatico al quale Kant doveva ‘arri- 
vare attraverso un’analisi puramente teoretica in cui non fa che 
| realizzarsi la premessa del concetto di trascendentale. Per lo spi- 
rito religioso è la realtà della persona del Cristo che nasce nello spi- 
rito come figlio del padre celeste e della madre terrena: l’unica per. 
sona che è immanente a tutte le persone e nella quale tutti gli in- . 
dividui cercano di nascere a se stessi e di diventare persone, E”. 
questo il senso più profondo della visione paolina del corpo mistico 
di-Cristo, che realizza il sogno indiano del Tat twam asi e dello 
spezzarsi del velo di Maia, e lo innalza, nello stesso tempo, ad una 
visione positiva delle persone e del mondo. Così Dostojewschij tro- 
verà solo una risposta al grido di Ivan « ognuno desidera la morte 
di suo padre » : una sola risposta e cioè l’immanenza in ogni uomo 
della persona del Cristo, nella misura nella quale quell'uomo è per- 
sona. E si ritroverà lo stesso cammino nella dialettica che guida 
l'opera di T. S. Eliot e nell’umanismo dell'ultimo Thomas Mann. 
Ma sono queste alcune tra le più immediate indicazioni: chi dicesse 
che la cultura europea da alcuni secoli non fa che ricercare la realtà 
dell'idea del Figlio dell’uomo potrebbe abbondantemente provare 
la sua affermazione, i 
| L'idea dell’uomo, é cioè Ta pienezza ‘della persona. Oghi sin- 
golo in tanto è vivo în quanto partecipa all’idea della persona, del- 
l’Unica persona nella misura nella quale realizza in sè il paolino 
omnes vos unus estis. La differenza tra le persone è anch'essa in 
questa misura : nella libertà-e nella scelta. Ogni-persona è così ori. 
ginale e nello stesso tempo comunica con ogni altra : ogni persona 
è sé e tutte le altre e'si porta con sè ogni responsabilità ed ogni 
tnerito, AI limite c'è una sola realtà ed una sola salvezza. Non è la 
astratta e universale idea dello ‘spirito, ma lo spirito che' si realizza 
nella persona e nell’idea dell’uomo. *La filosofia deve cercare Îa 
propria coneretezza nella concretezza del trascendentale che con- 
tiene a priori in sè l'idea della persona, così come contiéne'il'tempo 
© la realtà del mondo e della storia, Nel trascendentale si ritrova il 
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fondamento dell'idea dell’uomo nel suo valore insieme storico ed 
eterno, 

L'uomo è ciò che fa, vuole ciò che fa e in tal senso la sua li- 
bertà può coincidere con ciò che veramente gli accade. Nasce sem- 
pre nella carne e Sempre muore nella carne: ma la sua libertà de- 
cide se la sua volontà dev'essere il non essere mai morto e mai 
nato, oppure se dev'essere il suo nascere ed il suo morire transva- 
lutati nello spirito, Il ciclo è eterna ripetizione, ma nell’eterna ri- 
petizione è sempre possibile la nascita e l’eterno. Dipende da me 
se Il mio volto e il volto dei miei simili debba essere una pura ma- 


. schera oppure la realtà del volto dell'uomo. Per colui che è nato lo 


spirito sarà visibile nella natura e nel lavoro degli uomini: e sarà 
per lui, vivente, nella visione del mondo, la visione del regno dei 
cieli. Per colui che non è nato il mondo non sarà che ciò ché non 
è, se non il regno dei morti e l'inferno, il regno di coloro che non 
sono mai nati: 


Non sono i morti che lodano Geova, 
Né quelli che discendono nel paese del silenzio, 
(Sal, CKV, 17) 


Non è lo sheol che ti loda, 
Né la morte che ti celebra... 
0% il vivente, il vivente che ti loda, 


(I8., XXXVIII, 18-19) 


Non c’è contraddizione tra queste citazioni del Vecchio Testa- 


mento e le parole di Gesù nel Nuovo: « Io sono la vita ». Poichè 


Ta vita di cui si parla nelì’uno e nell’altro caso è la vita di chi è ri- 
sorto dal paese dei morti, dall'Egitto, dallo sheol: la vita ‘di chi, 
morto all'esistenza, è nato nella realtà. 

* * Così l’uomo porta sul suo volto il segno della motte e il segno 
dell’i immortalità. L'una e l’altra vive, se è vivo, 
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Il mondo dell’al di fà 


Il problema del mondo dell’al di là nasce per l'impossibilità 
di accontentarci dei risultati dell’esperienza fenomenica. Se l’e- 
sperienza di questo mondo riuscisse a soddisfare e soprattutto a 
rendersi conto adeguatamente di se stessa, sì da potersi conchiu- 
dere in sistema, il bisogno di duplicare il ‘mondo, immaginandone 
un altro che trascenda quello in: cui viviamo, sarebbe non soltan 
to ingiustificato ma addirittura assurdo, L’altro mondo può essere 


‘ concepito soltanto come la ragion d'essere di questo e cessereb- 


be di avere significato quando l’analisi del mondo terreno fosse” 
sufficiente a rivelare tale ragion d'essere. 

Impostato in questi termini il problema dell’al di là; esso 
sì rivela imprescindibile e la sua negazione non può aver senso, 
come non può aver senso la negazione di Dio, concepito come prin- 
cipio della realtà. Dixtt insipiens in corde suo: Deus nomi est. 
Anche proclamando il mondo un caos, il caos è ipostatizzato nel- 
la sua essenza unitaria e diventa per ciò stesso principio di intelli- 
gibilità. Due sole vie abbiamo per escludere l'al di là: o l’insi- 
pienza o la sapienza; o l’insipienza che non ci consente di giun- 
gere al problema ossia di capirne il significato, o la sapienza che 
riuscisse a farci vedere Dio in questo mondo annullando con ciò 
il bisogno di trascenderlo, Tra l’una e l’altra vive il problema, e 
con esso l'ansia di risolverlo per dare un senso alla nostra vita, 
la quale altrimenti si frammenta in una molteplicità e in una sue- 
cessione di elementi via via vanificantisi, : 

Condotti. a postulare il mondo dell'al di là dall'esigenza lo- 
gica e pratica di dare un senso alia realtà ‘e- alla vita, è evidente 
la disposizione o la continua tensione dell'anima umana a rag- 
giungere il mondo così postulato e a svelarne il mistero. Si tratta, 
in fondo, di essere o di non essere, e la coscienza della vanità del. 
la nostra azione non ci permette di riposare e di rinunziare alla ri- 
cerca di ciò che ci consenta di superarla. Il bisogno che in noi 
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così si alimenta mon è da porsi aecanto agli altri bisogni, ma tutti 
li riassume e.li esprime come necessità di respiro vitale, E dell'e- 
strema gravità di questa esigenza dobbiamo renderci conto per 


«comprendere come l’uomo continuamente oscilli tra i due poli, 


sui abbiamo accennato, dell’insipienza -@ della sapienza. Per un 
verso, infatti, la difficoltà di soddisfare il bisogno metafisico ci 
ricaceia nell’inerzia del pensiero, e ci abbandoniamo al fluire della 
vita o alla molteplicità dei suoi momenti, nascondendoci, con 
lo stordirci, il carattere essenziale del problema; per un altro ver- 
sc, invece, tentiamo il salto verso l’al di là, e; più o meno facil- 
mente e arbitrariamente, ci illudiamo di averlo raggiunto e ci. 
beiamo della sua ‘conquista rasserenatrice. Anzi quest’ultima si- 
tuazione spirituale, come quella più rispondente alla natura del- 
l'anima nostra, finisce col diventare la situazione della maggios 
parte degli uomini, che.si placano, prima o poi, e riposano in una 


, presunzione individuale o tradizionale di saggezza, 


‘Ma è chiaro che la sapienza presunta può ottenersi solo & 
patto di credere raggiunto l’al di là, con ciò stesso annmullandolo 
come tale e traducendolo nei termini dell’esperienza dall'al di 
qua. E, se si riflette bene, ogni comune credenza nel mondo del- 
Val di là si converte in effetti in una sua visione fenomenica che 
lo trasforma nell'atto stesso di riconoscerlo. Non si regge all'in- 
soddisfazione continua del bisogno, non si riesce a vivere senten- 
dosi continuamente mancare il respiro, e si cede, più o meno acri 
ticamente, all’illusione di possedere ciò che ci manca. Questo 
l'humus, infinitamente fertile, sul quale nascono le religioni, le fi- 
losofie, è le stesse scienze particolari. 


® #4. 


Nella religione la certezza, dell’al di là è il presupposto fonda» 


mentale della fede e il problema svanisce prinva di porsi esplicita: 


miente in termini razionali. La duplicazione del mondo in terreno 
e celeste è oggetto di una convinzione che affonda le sue radici 
in nna tradizione di sempre. Ma appunto per questo il problema 
ha generalmente una soluzione ibrida che finisce col soffocare 


l'esigenza da cui sorge. Troppo facilmente, cioè, l’al di là si e- 


‘sprime nel termini dell’al di qua e con troppa ingenuità si in- 
siste :mel ritenere due ed essenzialmente diversi i mondi che la 


fantasia ha unificati, Una religione : ‘positiva è sempre in qualche 
modo rivelazione, e rivelazione appunto dei mondo ultraterteno; 
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che — una. volta rivelato — si congiunge col mondo terreno in 
un'unica realtà. Alora l'esigenza che ha condotto alla ‘dupli. 
cazione sembra, soddisfatta, ma, in effetti, con lo sparire della 
duplicità, non ci si è sollevati all’umità dell'assoluto,. bensì si è 
abbassata questa al livello dell’empirico, Accanto al mondo ter- 
reno si è posto un altro mondo terreno il cui ‘alone fantastico lo 
ha fatto. scambiare per mondo celeste, Ma, in realtà, la rivelazio. 
ne — per quanto spiritualizzata essa possa ‘concepirsi — in tanto 
può divenire oggetto di una religione positiva in quanto espri- 
mp con i caratteri del mondo fenomenico ciò che «sì presume 
noumenico. A questa necessità non è. dato sottrarsi senza svuo- 
tare di contenuto il concetto stesso -di rivelazione, come fonte 
di conoscenza e soprattutto di norma etica, in cui convenga una 
molteplicità di individui. L'al di IA deve relativizzarsi e inserirsi 
nel mondo del finito, colorendosi dei colori di questo e seguendone 
il destino, Il che diviene evidente a chiunque rifletta sulla neces: 
sità in cui si trova la chiesa di procedere à una precisazione sem- 
pre più circostanziata ed univoca della verità rivelata, e di op- 
porsi a ogni interpretazione che comunque ‘si allontani. dai ter. 
mini fissati. I quali termini sono naturalmente definiti nelle. for- 
me acquisite di un'linguaggio nato dall'esperienza fenomenica e 
ad essa relativo, sì che essi cessano di avere: un sigrrificato intelli- 
gibile quando si voglia distoglierli dall'ambito proprio della loro 
validità. Ne. viene di conseguenza che, espresso in termini fenomé- 
nici, il mondo del’al di Ja riapre tutte' le aporié dél mondo ter. 
reno, e la discussione — spostata dal piano dell’esperienza em- 
pirica a quello della rivelazione — torna ad ‘avvolgersi ‘in-tutte 
quelle contraddizioni alle quali aveva tentato di sottrarsi con la 
postulazione di un altro mondo. Allora la fede comincia a vacil- 
lare, il contenuto della rivelazione diventa problematico, la co- 
scienza. di aver ridotto ‘il celeste al terreno comincia a: chiarirsi 
esplicitamente, e, di fronte. ai due motidi ‘unificati; si’ riafferina 
la. coscienza .del mistero e cioè torna a proporsi l'esigenza insoddi: 
sfatta di un nuovo”e più ‘profondo al di là, L'anîma si solleva 'an- 
cora ad: un aere-rarefatto'e comincia di ‘nuovo: quella: difficoltà di 
respirazione che ‘aveva ‘indotto ad acquetarsi iella. fede religiosa. 


tb * Do Ha! 
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L, | Dapprima confuso con, la, religione,.. poi sempre più. coscienté 


della. propria autonomia, si afferma il ‘pensiero filosofico che-alla 
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fede contrappone il metodo razionale e l’ isianza critica, E quando 
l'autonomia di fronte alla religione diventa radicale, sì da ne- 


gare la validità di questa, respingendola. nel mondo de mito, o 


tisolvendola mella stessa. filosofia, il problema dell’al di là ac 
quista un nuovo significato e in modo affatto diverso si pone il 
rapporto dei due mondi. Il mondo dell’ai di là è ancora oggetto 
di una rivelazione, ma questa non è più espressione di un Dio e 
non ‘ha più carattere soprannaturale, bensì conclusione di un pro- 


cesso speculativo maturatosi nel pensiero umano e giunto a for- 


ma sistematica nella mente e nell’opera di un filosofo. Le con- 
traddizioni e l'inadeguatezza dell’esperienza empirica sono su 
perate e la conoscenza della realtà è tutta composta in un'unità 
speculativa in cui si definisce l’assoluto. L'esigenza dell’al di là 
come ragion d'essere dell'al di qua è soddisfatta; e l’unifica- 
zione dei due mondi appare compiùta sollevando il mondo ter- 
reno al celeste e cioè chiarendone la razionalità che lo sottrae alla 
contingenza e alle varietà del finito, All’acquetamento ‘nel’ mito 
è succeduto quello nella costruzione razionale, e la certezza è di- 
ventata più sicura, ma soprattutto più orgogliosa, perchè la veri- 
tà è garantita da hoi stessi, raggiunta con le nostre forze, e quin 
di in' possesso non slestorio. 

‘Se non che la costruzione del filosofo ha una storia nella 
sua coscienza e una più grande storia nella tradizione del pensie- 
ro umano, Anche ‘se essa si cristallizza di volta in volta ini un’o- 
pera determinata, ha tuttavia una vita interiore che le ridona 
mobilità e la relativizza nel processo storico. I sistemi si pongono 
accanto ai sistemi e si particolarizzano in tale giustapposizione : 
ogni sistema poi sì scinde nei suoi momenti precisabili nella loro 
sequenza temporale e nella coesistenza, sì che. la costruzione per- 


de il carattere di rigorosa organicità per diventare l’espressione di 


una ricerca incompiuta. Nonostante ogni presunzione di siste 
maticità, nella coscienza del filosofo torna a fiorire continuamen- 
te il dubbio, che investe ora questo ora quello stadio del proces- 
sò, mettendone ini luce la contraddizione e costringendo a ‘una re- 
visione più o ‘meno radicale del tutto, L'unità del sapere si deve 
allora. spostare dalla coscienza del sistema a “quella. della. storia 
ed è vista come unità del divenire dello spirito, che non è ine 
franta ed anzi trae vita dalla molteplicità diseordante ‘ dei suoi 
momenti in coritinuo. superamento. In tal tnodo “sernbra, che il 


dubbio: possa esser arrestato’ é ricondotto alla sua funzione ‘dia 


‘Jettica, ‘senza compromettere il possesso dell” infinito” ‘immanente 
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nel finito. La sintesi di mondo terreno e mondo celeste sembra 
raggiunta proprio in virtù dell'instabilità della vita e del pen- 
siero, concepita come veste estrinseca dell’essenza di una realtà 
che è divenire, L'orgoglio del pensiero cresce smisuratamente, ca- 
tafratto nei confronti di ogni accusa di contraddizione, chè la 
contraddizione ormai esso non teme più, serenamente guardandola 
nei termini di una logica nuova. Cresce l'orgoglio per la presun- 
zione del possesso dell’al di là e il processo critico esasperato dalla 
dialettica è da tale orgoglio soddisfatto e arrestato. Tuttavia il 
dubbio riprende e dal modo di concepire la dialettica si estende al 
problema della possibilità stessa della dialettica, sì che la critica 
interna al processo investe la stesso processo. e il ‘presunto tutto 
riappare come parte di un tutto problematico, Il pensiero comin- 
cia allora ad oscillare indeciso tra l'assunto dialettico di poter 
concepire il tutto dall'interno, vale a dire il processo dello spirito 
fenza uscire dal processo stesso, e l’assunto opposto di non poter 
concepire il tutto senza .trascenderlo, nè il processo senza porsi 
da un punto di vista che nom muti 0 proceda esso stesso. TI -pen- 
Siera oscilla, ma alla fine il dubbio si consolida e non si riesce 
più a comprendere come si possa assolutizzare il divenire senza 
cristallizzarlo nella sua nozione. Allora la dialettica ridiventa il 
mondo dell’al di qua, e il mondo dell'al di là risorge come esi. 
genza insoddisfatta e cioè come principio di quella dialettica o co-. 
me essere di quel divenire. La sintesi è spezzata e l'antinomia, dei 
due mondi ritorna ingigantita dopo la grandiosa prova: fallita, 


* * %* 


Di fronte alla religione e alla filosofia. sorge la presunzione 
della scienza, che appare alle. soglie del mondo moderno con la 
sicurezza di ‘un razionalismo fondato sull’evidenza matematica 
e sensibile. E” Leonardo che ne compie la prima grande esalta- 
ziond, {(contrapponendola alle «bugiarde scienzie mentali; use a 
staccarsi arbitrariamente dai dati dell'esperienza e a fantasticare. 
a vuoto. La scienza ci consente di raggiungere la verità senza 
rivelazioni che non siano quelle stesse della ‘natura del mondo: 
terreno. La molteplicità del particolare è sussunta nell’universa- 
lità della legge scientifica, sì che il sapere umano ha le caratteri. 
Stiche del sapere divino. Vero è che il sapere umano appare limi- 
tato e che lo scienziato continua nella sua ricerca in un orizzonte 
che progressivamente si allarga al suo sguardo; vero è, inoltre, che- 
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îl senso dell’infinità della’ via da percorrere induce spesso: lo 
Stesso scienziato a rifugiarsi nel grembo di una religione o di 
‘una filosofia che gli dia quella più grande certezza che la scienza 
non riesce a dargli: ma tutto ciò non toglie che la verità scien- 
tifica, entro i limiti della sua validità, appaia allo scienziato come 
assoluta verità, degna di fede incondizionata. Solo gli stolti pos- 
Sono continuare a dubitare, « perchè la verità ha un solo termine, 
il quale essendo publicato, il letigio resta in eterno distrutto ». 
Verità eterna, dunque, quella della scienza, che può svilupparsi 
ed arricchirsi, ma non rinnegarsi. E il mondo terreno, attraverso 
la scienza, svela i suoi segreti e compone le ‘sue contraddizioni ih 
modo non illusorio, L’al di là è immanente all’al di qua e in via 
di continuo raggiungimento, Il cammino potrà essere straordina: 
riamente lungo, anzi tanto lungo da far disperare addirittura di 
poterlo compiere per intero, ma, comunque, esso è il cammino 
della verità che ci illumina e ci sostiene sollevando la: nostra vi. 
sione del mondo dal'contingente all'eterno. E l’eterno è sempre il 
sensibile, nè ‘altra via o metodo può ‘esservi per raggiungere la 
Verità. Sì che anche quando lo scienziato concede alla religione 
la possibilità di un'esistenza dell’al di là numericamente distinto 
dall’al di qua, il criterio per l'indagine è ancora quello dell’espe 
rienza sensibile, e la prova è sempre e soltanto cercata nei fatti 
delle così dette scienze metapsichiche fino allo spiritismo, 

Questa la fede dello scienziato. E in essa è implicita una fi- 
tosofia che ha assunto nel mondo moderno nomi diversi fino al 
positivismo contemporaneo. Una filosofia implicita, che poi ha 
‘cercato, in sede più propriamente speculativa, di rendersi esplicita 
e di precisare la validità dei presupposti della scienza. 

Ma proprio quando si è tentato di rendere espliciti i fonda- 
menti della verità scientifica, la certezza del possesso dell'assoluto 
ha cominciato ad essere scossa ed è affiorata l’esigernza di eva; 
dere dai suoi ristretti limiti. Dall’empirismo è sorto lo scettici. 
smo più critico, e il positivismo è finito nell'affermazione dell'in- 
conoscibile. L'istanza religiosa è risorta dall'interno della gno- 
seologia scientifica e il mondo dell’al di là è tornato a porsi ac- 
canto a quello dell’al di qua, Scienza e filosofia, scienza e reli- 
gione. La verità scientifica è diventata soltanto una parte della 
verità e ne postula fuori di sè un’altra parte ben più grande e 
fondamentale. E Kant sanziona questo dualismo con la critica 
della ragione, rigorosamente ‘segnando ‘la ‘linea che separa i due 
mondi. i i sio 
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.H. passaggio dalla verità scientifica ‘come unica. alla verità 
Scientifica come parziale non è, ‘tuttavia, l’ultimo che si compia 
nel. processo del pensiero contemporaneo. Chè anzi la dissoluzio- 
ne della filosofia positivistica si inizia con un movimento di cri. 
tica della. scienza, destinato a rendere. problematico il fondamento 
stesso di legge scientifica. E ciò che appare più sintomatiéo in 
tale movimento è proprio il fatto ch’esso sorge e si afferma nel- 
l'ambito. stesso della ricerca scientifica,. per opera .di. scienziati 
che avvertono il bisogno di rendersi conto della solidità del terre- 
no. sul quale camminano. La coscienza. del limite della loro ‘inda- 
gine diventa in essi così chiara e così dominante da far nascere 
il dubbio che una verità. parziale non possa addirittura essere ve- 
rità, per l’incompatibilità dei due termini che si vogliono unire. A. 
garantire la parte non ci può essere che il tutto, e il criterio stesso 
di verità è appunto ciò che designa il tutto e che dalla coscienza: 
del tutto può soltanto scaturire. Scienza e filosofia si incontrano, 
così, nel. pensiero ‘contemporaneo in un comune relativismo, che 
viene via via. approfondendosi sul piano di un’unica esperienza. 
La crisi diventa totale e il mondo dell’assoluto si allontana e sva- 
nisce in un'indistinta trascendenza. 


* * * 


I tentativo. di raggiungere l’al di là attraverso la religione, 
la filosofia e la scienza; il tentativo di congiungere mondo terre» 
no e mondo celeste in un'unità che ci consenta di renderci conto 
dell’esperienza del. finito; il tentativo di uscire dalla contraddizione 
con un criterio non fallace di verità mette. capo dunque, nella 
vita contemporanea, alla coscienza delle illusioni in cui hanno cre- 
duto di poter riposare la, mente ‘e. l’anima degli uomini. Le di- 
verse ;:manifestazioni ‘empiriche in cui l’al di là si è tradotto nel- 
l’al di qua hanno rivelato appunto la. propria empiricità e, quin- 
di; l'incapacità a soddisfare il bisogno di trascendere l’empiria 
per comprenderla. i 

. Ma proprio per questo il problema dell'al di là acquista nel- 
lx radicale crisi contemporanea un rilievo eccezionale, così dal 
punto. di vista negativo come da quello positivo. .Negativamente, 
esso si manifesta con l’ostentata rinunzia alla metafisica e col ri- 
piegamento teoretico e pratico sull’immediatezza della vita con- 
tingente chiusa nella sua contingenza. E’ questo l’abito mentale 
più comune, in cui l'assenza di ciò che forma oggetto della rinun- 
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cia si rivela nelle varie forme — una più amara dell'altra — della 
sensualità, dell’indifferenza e della noia. L’al di qua, sottratto al 
rapporto con l’al di là, diventa il vuoto, e l’anima ne è devastata: 
Positivamente, invece, il rilievo del problema è dato dall’incapa- 
cità. di accontentarsi delle soluzioni tradizionali e, ‘quindi, dalla 
urgenza con cui esso si presenta alla nostra coscienza senza poterla 
appagare, dall’esacerbarsi dei termini in cui si pone e torna a porsi 
continuamente, senza riuscire a chiarirsi e ad aprire la via per la 


soluzione. Ma, negativamente 0 positivamente, da ‘qualunque. pun-. 


x 


to di vista ci si voglia porre, è certo che questo è il problema: che 


caratterizza la vita contemporanea e che è ormai vano cercare 
di eluderlo mentendo a noi stessi, MINO: 

.’. Ma come affrontarlo e con quale speranza? cn 

. Affrontarlo significa anzitutto porlo deliberatamente al cene 
tro della ricerca e, guidati dall’esperienza storica, non indulgere, 
per inerzia, nè a trascurarlo nè a presumerlo in un qualunque 
modo risolto. Esso non è, naturalmente, un problema, ma il 
problema, la ragion d'essere della nostra vita; E questa. consa- 


pevolezza dobbiamo anzitutto e continuamente tenere desta in. 


noi; l'indifferenza è il segno della più grande viltà, della diser- 
‘ zione dalla vita. ° st h 

Quanto alla via, poi, della ricerca non ci è dato segnarla in 
anticipo se non in modo generico ed anzi negativo. Ciò che im- 
porta è approfondire la, nostra coscienza del problema, la nostra 
esperienza dell’al di là. Ché, infatti, il problema non potrebbe ‘es. 
ser nato, se dell’al di là non avessimo in qualche modo espe 
rienza, nel mondo dell'esperienza. E conviene, dunque, precisare 
prima di ogni altra cosa i modi di questa esperienza e i limiti di 
essa, e veder fino a che punto essa ci. possa; condurre senza trascen- 
derla, cioè senza abbandonarei a un qualsiasi gratuito dogmatismo; 


+ *% 


Quale, dunque, la nostra effettiva esperienza dell’al- di là? 


Definito l’al di là come ragion d’essere dell’al di qua e ‘cioè; 


come criterio della intelligibilità di questo, è chiaro che la prima 


LI 


e fondamentale esperienza che ne abbiamo è quella della Sua: 
mancanza. E°, cioè, la stessa coscienza dell’imadeguatezza: dell’e-. 
sperienza che si converte nella coscienza di ciò che dovrebbe inte- 


grarla, E. questa consapevolezza, sia pure di carattere negativo; 
è quella che dà vita alla nostra ricerca, trasformando l’esperien- 
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z& inadeguata in desiderio, in tensione continua, in volontà di 
| superamento, in attività clie impegna tutte le nostre forze, La 
realtà del. mondo empirico non sì esaurisce in sè stessa, dando 
luogo a ima vita puramente immediata o vegetativa, ma si tra- 
Muta in senso di disagio e di sfoizo per uscirne @ comprenderla: è 
dominarla. Ciò che non sj riesce a sperimentare dà ‘vita e scopo a 
ciò che si sperimenta, è dunque l’al di là, pur come semplice espe- 
rienza di mancanza, è già in atto la ragion d’essere della 'no- 
stra azione. Per quanto negativo, il suo concetto è già il lievito 
del mondo umano, il criterio per distinguerlo da ciò che uma- 
no non è, si I 

La prima ed essenziale esperienza .che abbiamo del mondo 
dell’al di }à è, perciò, questa coscienza del limite del mondo ter- 
reno. Limite teoretico o limite pratico, che non ci consente di 
possedere nè il nostro pensiero nè la nostra azione, e che pure è 
fonte dell'uno e dell'altra. E” l’esperienza di ciò che infinitamente 
ci trascende, del mistero che ci\avvolge, i 

Mistero. Di fronte a questa parola che ci fa cadere nell’i- 
gnoto di un mondo fuori del nostro, è troppo comune la banale 
volontà di ritrarsi in mome del concreto e dell’azione. Perchè — 
Sì pensa — indulgere a un motivo negativo? Perchè andare fanta- 
aticando dietro un mondo che continuamente si dissolve nel nul- 
la? Ma chi così obietta non si accorge che è poi tutto il nostro 
mondo legato al mistero e che slegarlo da esso significa apputtto 
trascinarlo in quel nulla di cui si ha: tanto timore, Chè, infatti, 
è proprio il seriso del mistero a dare sapore alla vita, a slargare 
il nostro orizzonte, a sollevare il nostro sguardo, a farci avvertire 
il bisogno del divino. E' il mistero che fa diventare problema la 
vita, arriechendone via via i termini, aprendoci l’anima alla com- 
prensione e all’amiore, nell'ansia di superare dontinuamente ‘il 
finito. Chiudere l’anima di fronte al mistero può significare sol- 
tanto distruggere l’anima e rinunziate alla vita, i 

E si badi bene che questa rinunzia; compie non solo chi cerca 
di vivere e di accontentarsi dell’empirico, ma anche chi, avendo 
innalzato lo sguardo al metempirico, si acqueta nella religione, 
riella filosofia o nella scienza, Come si è visto, il disagio o l'in 
quietudine che è alimentato nel nostro animo dal senso dell’al di là 
ci fa troppo facilmente riposare nell’illusione di averlo rag- 
giunto, ma allora religione, filosofia e scienza diventano morte e non 
vita, rinunzia tanto più radicale quanto più sicura coscienza del 
possesso, Perchè religione, filosofia’ e scienza siano valori spirituali 
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bisogna che in esse riviva la problematicità e la loro rivelazione 
sia riavvolta nel mistero, E quanto più forte sarà la coscienza 
del mistero tanto più grandi saranno fede, speculazione e scien- 
za. Sì che, se una norma può essere tratta dalla nostra viva espe- 
rienza dell’al di là come mancanza, è proprio quella che ci ammo- 
nisce a non rinnegarla ;llusoriamente, ma a viverla il più intensa- 

mente possibile, esasperandone il bisogno e@ accentuandone ap- 
punto il significato di mancanza. Per quanto grave sia il senso 
di vuoto che tale situazione ingenera nell’anima nostra, esso sarà 
sempre meglio della morte in cui ci fa scivolare l’illusione del pie- 
no. Resistere all’illusione significa continuare a rivolgere in alto 
i nostri occhi desiderosi di luce. 


x K 


. Oltre alla nostra esperienza dell’al di là come mancanza o 
bisogno, e cioè oltre alla esperienza negativa, un’altra ve n'è di 
una positività che sorge dallo stesso negativo e ne chiarisce e in- 
tegra il significato. Chè, infatti, se di mancanza sì tratta, essa non 
può essere avvertita priva di un oggetto più o meno qualificato, 
nè la qualificazione è possibile senza un qualche passaggio dall’i- 
gnoto al noto. Chi cerca — si dice — ha già trovato, e tendere 
all'al di là è possibile soltanto da parte di chi sa a che cosa aspi- 
ra. E° dunque già, positivamente, nella nostra esperienza ciò di 
cui si avverte la trascendenza, e all'analisi dell’esperienza dobbia- 
mo tornare per precisarne il significato. Ora, l’esperienza ci mo- 
stra l’imcapacità a render conto di se stessa e dal chiarimento di 
tale incapacità dobbiamo prendere le mosse per definire l'oggetto 
della nostra ricerca, Ogni carattere negativo dell’esperienza sh 
capovolgerà nel corrispondente carattere positivo dell’al di là cui 
tendiamo, e questo ‘comincerà a definirsi nella nostra immagina» 
zione e nel nostro pensiero. Alle antinomie del discorso si con- 
trapporrà la conclusione sistematica, la molteplicità irrelata si’ 
comporrà nell'unità intelligibile, l’angustia del. finito sarà vinta 
dalla realtà dell’infinito, la caducità e la vanità delle cose sa- 
ranno negate dal valore eterno, il male si convertirà nel bene, il 
dolore nella gioia, la sopraffazione nella giustizia, la morte nella 
immortalità, l'umano nel divino, e insomma ogni relativo nell’as- 
‘soluto, E nel concetto di assoluto si fonderanno tutti gli attributi 
dell’al di là così come l’esperienza di ogni giorno ce li addita fa- 
cendone nascere in noi l’esigenza e la speranza. L’ignoto si defi- 
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nisce, si determina nell’ambito stesso della nostra esperienza, si 
colora, per antitesi, dei colori di questa, e soltanto perchè così 
riesce a inserirsi nel mondo terreno dà significato alla mostra ri- 
cerca e legittima l'affermazione di chi ritiene che cercare si può 
veramente soltanto se si è già trovato, 

Ma ci sono due modi essenzialmente diversi di trovare e il 
confonderli spiega il salto dogmatico che troppo facilmente la 
mente e la fantasia umana compiono a questo punto del processo 
logico. Gli attributi positivi, infatti, dell’al di là, che abbiamo cer- 
cato di porre im luce determinando le ragioni di insoddisfazione 
dell’esperienza del mondo terreno, sono generalmente entificati 
attraverso una visione religiosa o metafisica, in modo da far coin- 
cidere immediatamente il cercare con il trovare, il bisogno con la 
sua soddisfazione, e cioè la mancanza conla realtà. E invece la po- 
sitività di questi attributi è soltanto nella positività del bisogno 
che se ne avverte e che dall’esperienza di ogni giormo viene ali- 
mentata. Una positività, dunque, che non autorizza nessun salto 
dall'esigenza alla realtà e che non incerina in alcun modo il ri- 
gore critico della ricerca, L’al di là resta tale e non si fenomenizza 
affatto, anche se la sua nozione nasce dal fenomeno e ad esso si 
‘accompagna. Nasce, infatti, come coscienza del limite e tale ri- 
mane, senza illuderci ingiustificatamente di aver già sorpassato 
il relativo nell’effettivo possesso dell’assoluto. L’assoluto è ancora 
un desiderio e ciò che si è trovato e determinato è soltanto tale 
desiderio, ì i 


* o *% 


Questi i termini, e i limiti, della nostra effettiva ‘esperienza 
Gell’al di là, questo il carattere ideale del mondo di cui andiamo 
in cerca, Ma la nostra ricerca, poi, che continuamente si rinnova 
durante la vita terrena, in un continuo ritmo di speranze e di sco- 
ramenti, di illusioni e di delusioni, ha dei momenti di arresto in 
cui la méta sembra raggiunta e l'emozione dell’anima pare ri- 
spondente all’assoluto. Sono i momenti che potremmo dire cul- 
minanti della nostra esperienza, rari momenti di eccezionale in- 
tensità spirituale, che vivono nel nostro ricordo come punti lu- 
minosi di riferimento per la misura del pensiero e dell’azione; 
A un tratto, ascoltando, ad esempio, una sinfonia, il nostro ani- 
mo, che via via è preso da una commozione sempre più profonda; 
par che attinga il soprannaturale, com un'esperienza sostanzial- 
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mente diversa da tutte le altre, E le vie che possono far compiere 
questo distacco dal mondo sono quelle dell'arte come del pensie- 
ro, della contemplazione mistica come dell’azione eroica, al secon- 
da della vita di cui viviamo e dei modi della nostra ricerca, Il cielo 
stellato e la costienza miorale dovevano certamente essere per 
Kant i i modi di esprimere due supreme esperienze da lui compiute 
e poi generalizzate e concettualizzate. Così come si generalizza, il 
concetto di amore quando non lo si distingue da quegli attimi in 
cui sl è capaci di spogliarlo di ogni contingenza e di ogni sensua- 
lità. 

Ora, le caratteristiche di queste esperienze, che — adoperando 
un termine un tempo di uso frequente e in un significato non del 
tutto diverso da quello kantiano — potremmo dire esperienze del 
sublime, sono tutte nel superamento del finito di cui dànno il sen- 
so. Un sublime in cui non è più la possibilità di distinguere arte da 
religione, filosofia da scienza, azione da contemplazione ed esta- 
si, natura da spirito, e per cui i nostri modi di definire si rive- 
lano tutti inadeguati, proprio per la certezza dell’abisso che se- 
para tali esperienze dalle altre. Ci portiamo al limite della fe- 
nomenicità e sentiamo e guardiamo con altri organi che non sia- 


‘no quelli di senso, sì che la musica può essere tale anche quando 


LS 


l’orecchio di Beethoven è chiuso per sempré. Ma ciò che so- 
prattutto nell’esperienza del sublime ci dà la coscienza dell’infinito 
è il cessare del desiderio, dell’aspettazione, dell’ansia faustiana, 
che accompagnano ogni nostro atto spirituale. Improvvisamente 
scompare il bisogno del futuro e il senso di inquietudine che ne sca- 
turisce : il momento sublime si stacca dal tempo e si immortala. 
E' quel che Schleiermacher diceva della religione nella chiusa del 
secondo dei suoi Discorsi: « Diventare una cosa sola con l’Infi- 
nito, pur essendo in mezzo al finito, essere eterni in un momento 
del tempo ». È i 
Ma una differenza essenziale v'è ipetto: alla posizione di 
Sehleiermacher come a quella kantiana, ed è che per Schleierma- 
cher e per Kant l’esperienza noumenica è garantita come posses- 
so in sede etica o religiosa o artistica, ed a garantirla v'è una filo- 
sofia che non dubita di riconoscere l'Assoluto in quelle forme 
di vita metalogiche. E invece l’esperienza del sublime di cui qui 
sì tratta conserva tutta, la problematicità del pensiero che cerca 
di individuarla e ci dà il sapore dell'infinito restando avvolta dal 
mistero. Essa, dunque, è soltanto fuori dell’istanza critica e non 
certezza di superamento esplicito, cioè espresso in termini logici, 
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come contraddittoriamente si presume da ogni teoria che creda di 
.andare al di là della ragione. L’esperienza dell’al di là, di cui si 
. vogliono qui ‘precisare i termini, tanto come bisogno, quanto 
«come attributi positivi e come senso del sublime, vuol essere 
‘ individuata nell’ambito del più rigoroso ed esasperato criticismo, 
senza alcuna deviazione gratuita. Essa diventa semplicemente og- 
getto di un'analisi che muove dalla sua constatazione e vuol saggiar- 
ne'i confini, senza scavalcarli con la fantasia e senza neppure for. 
mulare ipotesi, Sì che, giunti ‘al margine del mondo fenomenico e 
riconosciuti i momenti supremi della nostra vita spirituale, nulla 
‘autorizza a dichiarare raggiunto il fine della ricerca, ed anzi la ri- 
cerca riprende con rinnovata energia, illuminata -da qualcosa che 
‘oscilla tra l'illusione e la certezza. L’al di là resta affatto trascen- 
- dente, in un dualismo insuperato di mondo terreno e mondo celeste, 
e non si cede al bisogno di rendersene conto fenomenizzando in un 
+ qualsiasi modo l'assoluto; ma ciò non toglie che, pure nella sua 
alterità tuttora radicale, l’al di lè sia al centro della nostra vita 
come il problema che tutta la investe. £ se è vero che il problema 
non è ancora soluzione, è anche certo che l’analisi dei suoi ter- 
- mini basta ad alimentare di speranza la ricerca e a salvarci da 
quella inerzia spirituale che conduce all’ abbandono nei facili dog- 
mantismi. della lede o dello scetticismo. 
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sentemente da Giovanni Calò ed Enri 
co Castelli) soltanto. il breve ‘opuscolo. 
Delle ‘osservationi et avvertimenti che 
haver si debbono nel legger delle hi. 
storie aveva avuto un'edizione italiana 
nel 1911; tutti i rimanenti érano stam- 
pati fuori d’Italia in paesi riformati. È 
straneri erano i più importanti studi 
concernenti il pensiero dell’Aconcio 
fino a quello del Ruffini-Avondo sugli 
Stratagemata Satanae è al fondamenta. 
le libro del Cantimori. sugli eretici 
italiani del Cinquecento, Perciò l’accu- 
rata edizione di tutti gli scritti super- 


‘ gtiti «el pensatore trentino, accompa- 


gnata da una calzante e robusta tradu- 
zione di quelli Jatini, è ‘un segnalato 
servigio ché il Radetti ha reso alla 
storia del pensiero italiano, — i 

Nello studio introduttivo il Radetti 
ha raccolto le motizie piuttosto fram- 
mentarie sull’Aconcio, scarsissime fino 
al 1556, quando aveva lasciato Ja corte 
di Vienna ed era passato al servizio 


del cardinal Madruzzo, governatore di 
Milano, un po’ meno quelle. relative 
all’esilio volontario nel mondo rifor- 
mato, .a Basilea, a Zurigo, x Strasbur- 
go, in Inghilterra, Se. a.fuggire il re- 
gno dell’Anticristo che perseguitava la 
verità. comé eresia, l’Aconcio fu spinto 
dall’anelito di quella libertà. spiritua- 
le che gli pareva agonizzare in Italia, 
non dovette tardare ad accorgersi che 
l’intolleranza ginevrina non era da me- 
no di quella romana; ed. anché in In- 
ghilterra non sî scherzava, com’egli spe» 
rimentò nel. caso del Van Haemsiede, 
anzi st se stesso, non essendo mai riu- 
scito a dissipare pienamenté i sospetti 
che contro di lui nutrivano le varie 
chiese riformate, fino alla sua morte, 
avvenuta, a quanlo pare,. nel. 1567, 
Seguono alcune notizie sulla’ proba- 
bile. daia di composizione dellé singo- 
le opere, sulle edizioni di esse, nonchè 
qualche cenno sul Iòro contenuto e lo 
intento perseguito, e da ultimo la bi. 
bliografia aconciana, + : 
Sebbene nel frontespizio del primo 
volume il De methodo. spiechi tra gli 
altri opuscoli, non è certo questa, come 
riconosce il Radetti, l’opera più impor- 
tante dello scrittore d’Ossana, anche se 
per avventura è stata fatta più volte 
oggetto di studio* particolare, é chi si 
accinge a leggerla tenendo ‘presenti ‘al- 
tri sritti intorno al problema metodo» 
logico del Cinquecento .e.'del Seicerito, 
e segnatamente il Discorso di Cartesio 
non può non restarne deluso, Il proble- 
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ma dell’Aconcio non è quello logico o 

gnoseologico, bensì quello , religioso 
(che è pur sempre ‘un problema -filo- 
sofico) e precisamente quello soterio- 
logico, posto dai grandi riformatori del 
secolo XVI, intorno al quale si rag- 
gruppava tutta una folla di problemi 
morali, e in primo luogo quello del va- 
lore morale delle. nostre opere. 

A proposito dell’intolleranza religio. 
sa.e degli anatemi. lanciati contro i dis- 
senzienti scrive il nostro trentino riegli 
Stratagemata (pag. 111): «Se qualeutto 
arrestasse delle acque con degli argini, 
esse per un poco senibreranno obbedi: 
re e fermare il loto corso, ma tuttavia 
cercheranno da tutte le ‘parti un'uscita, 
o, in ogni caso, cresciute, strariperan- 
no e. infine, corrosi e ‘rotti gli argini, 
eromperanno con grande impeto e fa- 
ranno una rovina pet molti aspetti 
maggiore di quella che avrehbero faito 
«e la libertà non fosse stata impedita 
fin da principio, Poichè se qualenno è 
costretto da un simile freno alla sua 
libertà, costui obbedisse per qualche 
tempo, ma sopporta a malincuore e 
acemmula poco a poco il veleno che, 
quando ne sia pieno, bisogna ché man- 
di fuori, e tanto più pernicioso quan. 
to più a lungo lo ha trattenuto, E 
l'odio contro coloro che egli considera 
come tiranni che lo opprimono fa sì 
che egli facilmente avversi e odi qua- 
lunque cosa essi softenganio, E così con 
tutté le insidie possibili s’adopera, in 
primo luogo, per ‘portare ora questi 
ora quelli fuori di strada e per farli 
del proprio partito, e a poco a poco 
così il male cresce e raccoglie le forze, 
finchè infine la sètta non teme di rive- 
larsi e di sconvolgere lo Stato». A ri 
prova di che egli ricorda l’insurrezio- 
he degli Anabattisti a' Miinster nel 1534, 

Per estirpare ‘n errore poco valgono 
gli anatemi' e le persecuzioni; due co- 
se si richiedono: «da una parte di. 
Îmostraziori tali che abbiano la forza 
di smascherare l'errore anche in uomo 


coll’animo pieno di quelle convinzio- 
ni, proprie di colui che erra; dall’al. 
tra parte, che costui consideri queste 
dimostrazioni con giudizio libero e sa- 
no» (id., p, 113). 

Ed ancora (p. 413): «Se ognuno è 
libero di rispettare e difendere quan. 
to più vuole la religione, essendo gran- 
dissima la diversità dei temperamenti 
e delle mentalità, sarà anche molto 
grande la diversità delle. opinioni e dei 
pareri, in modo che nessuno non avrà 
chi dissenta da lui e, gli contraddica; 
e poichè con c’è quasi nessuno cui non 
si contraddice, sarà necessario che inol- 
ti siano in dubbio su ciò che debbono 
approvare e seguire. Chi dubita è sti. 
molato a cercare il vero, ed è strano 
che mentre molti cercano, qualcuno 
non trovi; trovata la verità, quando ci 
sia libertà di discussione, confrontate 
tra loro le dottrine, è necessario che ès- 
sa risulti superiore, Donde segue che 
il regno di Satana non possa toesiste. 
re a lungo con la libertà delle opinioni 
religiose ». . 

Non oserei dire che simili parole ab- 
biano orinai perduta ogli attualità, 


Bruno Nanpi 
Lrone CHestov, Concupiscientia irresi» 
stibilis (Della filosofia medioevale), 
Trad, di E. VaLenzianiI, prefazione di 
A. Der Noce. Milano, Fratelli Bocca 
Editori, 1946 - Pag, 233, 


L’opera del Chestov, che prende lè 
mosse da alcune ricerche del Gilson su 
la filosofia medioevale, è un diretto atte. 
stato delle deviazioni di giudizio .chs 
‘può produrre la speculazione friosofica 
nei temperameénti sprovvisti di solida vo- 
lontà. E questo, in genere, è l’effetto 
del sapere occidentale su l'animo slavo, 
o su quello nordico, ereditariamenta im- 
prontato — più di quanto noù si eredà 
— di atteggiamenti e téndenze slave e 
slaviste, _ 

La cultura occidentale, infatti, domi- 
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mata dal sano equilibrio latino tra ra- 
giono e sentimento, equilibrio che è o- 
pera della volontà, rimane chiusa per 
i filosofi tipo Chestov, i quali, ola con- 
siderano da un punis “di vista soltanto 
intellettuale, e come tale la disposano, 
o, cedendo al lorò inevitabile sentimen- 
talismo, addirittura la negano. Sfugge, 
cioè, a questi filosofi Ia comprensione 
adeguata del potere unificatore e risolu- 
tivo della volontà di fronte alle analisi 
troppo spinte dell’intelletto, e agli slan- 
ci troppo disordinati dell’emozione. 
Così, Chestov si domanda -se ei fu una 
filosofia ebraico-eristiana, cioè una filo» 
sofia appoggiata a duo antichi Testamen- 
ti, la Bibbia e la filosofia greca. Questa 


filosofia, che è quella -medioevale cri. - 


stiana, è il ponté di passaggio dal mon- 
do greco a quello moderno, e non sareb- 
be vero, secondo il Gilson, cui Chestov 
si rapporta, che Descartes « ragionasse 
come se nulla fosse stato fatto nel cam- 
po della filosofia dopo i Greci ». i 

Ma Chestov trova un insanabile dis- 
sidio tra il sapere é i] credere: il primo 
non è che il fatto gella superbia e « con. 
tiene in sè la morte», perchè ci rende 
edotti del male, anzi ha per oggetto il 
meédesimo, La filosofia’ scolastica «rin- 
negò i) suo compito che consisteva nel 
portare al mondo l’idea, sconosciuta a- 
gli antichi, di verità creata», Essa ra- 
gionò, analizzò, dimostrò, là dove biso- 
gnava credere: diede a mangiare all’uo- 
mo il frutto proibito e, con grande leg- 
gerezza, credè di noter mettere d’accor- 
do il principio di non-contraddizione 
della metafisica aristotelica con Ia nar- 
razione della Genesi, il péccato con la 
dottrina platonico-stoica del inale, la 
morale evangelica con il naturam sequi 
dello stoicismo, 

Se si vuol parlare d’una vera filosofia 
ebraico-cristiana, non c'è che una strada: 
abbandonare i] disperato connubio tra 
ragione e sentimento tentato dal mediò- 

evo, rapportarsi alle posizioni prote. 
stanti di Lutero e giansenistiche di Pa- 


scal: dire che «il saperé non libera 


l’uomo, ma lo rende schiavo », tanto’ 


quanto la concupiscenza, 

La tesi del Chestoy ha, naturalmente, 
il valore che ha, Non afferrando il nodo 
operato — come gbbiamo detto — dalla 
volontà, tra intelletto e sentimento, il 
contrasto di queste due sfere conosci- 
tive appare insanabile, la loro equili- 
brata nnione affatto impossibile, 

Tl saggio di Chestov serve, tuttavia. 
a rannodare ancora una volta (ove ce 
ne fosse il bisogno) ’l'esistenzialismo 
alle sue sorgenti irrazionali e protestan- 
ti e, con tale rannodamento, a renderlo 
meglio intelligibile nei suoi più intimi 
motivi. 

Riccarno Miceli 


J. Mariza, Umanesimo integrale. Ro- 
ma, Editrice «Studium », 1946 - Pag, 
242, 
Questa nota opera de] filosofo france- 

se, che l’Editrice «Studium» ci pre- 

senta in um’accurata traduzione di Giam- 
pietro Dore, raccoglie sostanzialmente 

il testo di sei lezioni telute dall’Au- 

tore nell’agosto del 1934 ai Corsi estivi 

dell’Università ‘di Santander, Pubblica- 
te dapprima in ispagnuolo col titolo: 

Problemas espirituales y temporales de 

una nueva cristianidad, le sei lezioni 

apparvero nel 1936 in-edizione francese 

(Fernangd Aubier, Editions Montaigne, 

Paris) col titolo: Humunisme intégral, 

aumentate in molti punti e arricchite di 


una Introduzione, di un nuovo capito. 


lo, il settimo, e di un « Allegato », La 
edizione italiana è condo!ta su questa 
edizione francese. 

Lo scopo del volume ‘e il metodo se- 
guito sono chiaramente indicati dallo 
Autore nell’Avvertenza, « Il présente la- 
voro — egli scrive — tende soprattutto 
a presentare un quadro d’assieme, rag- 
gruppante, sotto un particolare punto di 
vista, che è quello dei problemi di urià 
nuova cristianità, molte conclusioni di 











168 


precedenti nostre ‘ricerche nell’ordine 
della filosofia, della cultura e della so- 
cietà» (p,. 9). «Non pretendiamo im- 
pègnare S. Tommaso in discussioni, nel» 
le quali la maggior parte dei problemi 
si presentano in modo nuovo. Impe- 
gniamo soltanto noi, benchò abbiamo 
coscienza di aver attinto la nostra ispi- 
razione e i nostri principi dalla sua 
«dottrina e dal suo spirito... Il mondo 
uscito dal Rinascimento e dalla rifor- 
ma è stonvolto, dopo. quest'epoca, da 
énetgie spirituali ‘potebti e, in verità, 
mostruose, nelle quali l’errore e la ve- 
rità si mescolano strettamente 6 sì nu- 
trono l’una dell’altra, verità che men- 
tiscono e «menzogne che dicono la ve- 
rità », E° compito di chi ama la sag- 
gezza il tentare di purificare siffatto pro- 
duzioni anormali e omicide e salvare la 
verità che queste fanno delirare » (p. 
10). Dunque, lo scopo dell’Autoré è di 
tracciare le linee di. una «nuova cri- 
\stianità » ‘e di un nuovo umanesimo al- 
Ia luce della philosophia perennis, 

Dopo una Introduzione .su « Eroismo 

e Umanesimo », in qui si sostiene la pos- 

‘ sibilità di un umanesimo eroico, il Ma- 
ritain esamina, prima dal punto di vista 
della cristianità medievale, poi da quel. 
lo dell’umanesimo. moderno, tre’: pro- 
blemi fondamentali: il fuolilenia antro» 
pologico' (che cosa è l'uomo?); il pro- 
blema teologico della relazione ira l’uo- 
mo e. il principio del suo destino (rap. 
porti tra libertà e grazia); e infine il 
problema della: posizione pratica e com- 
cretà della creatura umana. davanti a 
Dio é davanti al proprio destino. E que» 
sto esame lo porta alla conclusione, che 
« giunti al termine’ d’una evoluzione 
storica secolare, ci troviamo in presen- 
‘za di due posizioni pure: la posizione 
atea pura e la' posizione cristiana pura » 
(p. 36). 

Un esempio tipico della posizione. a- 
tea il Maritain lo scorge nel comunismo 
russo, che. viene studiato nei suoi. prin- 
cipi e nel suo svolgimento storico e cri- 


e di 
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ticato comé « antiumanesimo », pur rap- 
presentando «in qualche modo la fase 
umanistica della storia del popolo rus- 
so» (p. 60). 

Nella posizione cristiana pura Y’Au- 


tore distingue due correnti: «una del 


tutto di reazione: una volontà di puri- 
ficazione medianté il ritorno indietro; a 
un’altra integralista e’ progressiva», La. 
prima, che chiama « arcaicista », è «una 
posizione d’antiumanesimo primordiale 
e, in definitiva... di annullamento del. 
l’tomo innanzi a Dio», E' la posizione 
di Karl Barth, il cui errore, secondo il 
Maritain, «in ultima ivualia è l’errore 
di Lutero 6 di Calvino: credere che la 
grazia non vivifichi» {(p, 62-68). Lal: 


tra posizione «è quella dol cattolicesi- 


mo e trova le sue armi concettuali in 
S. Tommaso d’Aquigo » (p, 63). 

Alla luce di questa seconda posizione 
l'Autore riesamina i- tre problemi già 
esaminati e tratteggia un nuovo umane- 
simo, wi «umanesimo teocentrico, ra- 
dicato là dove l’uomo ha le sue radici, 
umanesimo integrale, umanesimo. della 
Incarnazione » (p, 64), Un umanesimo, 
le cui note caratteristiche sono opposte 
sia a quelle del liberalismo che a quel- 
le dell’umanesimo inumano dell’età. an- 
tropocentrica e inverse a quelle delli. 
deale storico medievale del sacrum im- 
perium. ? 

. Da questo «nuovo umanesimo» sca- 
turisco l'ideale storico di una «nuova 
cristianità », che, in opposizione alle va- 
rie tendenze totalitarie dello Stato, af. 
ferma il-voncetto d'una città pluralisti- 
ca la quale riunisca nella sua unità or- 
ganica una diversità di gruppi e di strut- 
ture sociali incarnanti libertà positive: 
libertà econoîmiche, . libertà giuridiche, 
libertà politiche; una città — come si 
esprime l’Autore — /aicò in modo vita- 
le- cristiana; ‘uno Stato laico cristiana. 
mente costituito, «fel quale il- profa- 
no e il temporale ‘abbiano. pienamente il 
compito e la Joro dignità di fine 
agente principale » (p, 142), Uno 


loro 
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Stato, insomma, che realizzi pienamen- 
te lo scopo che il eristiato si propone 
nella sua dttività temporale, che «non 
è il fare di questo mondo stesso il re- 
gno di Dio, bensì fare di questo mondo, 
secondo l’idealé storico richiesto dalle 
diverse età... il luogo d'una vita terre. 
na veramente e pienamente umana, cioè 
piena certamente di debolezze, ma. an- 
che piena d'amore, le cui strutture so- 
giali abbiano come misura la giustizia, 
Ja dignità della persona umana, I’amore 
fraterno e che pertaDto prepara l’av- 
vento del regno di Dio in modo filiale, 
non servile, cioè mediante il bene ehe 
fruttifica.in bene, non mediante il male 
ché, pur andando verso il proprio luo- 
go, serve al bene coine mediante vio- 
lenza» {p. 92-93). 

Mia! quali sono le’ condizioni Sua 
questo ideale nossa realizzarsi? E° ne- 
cessario — risponde il Maritain — che 
passi una rifrazione reale del Vangelo 
riell’otdire ‘culturale 6 temporale; è ne- 
cessario che sia trasceso non solo l’eco- 
romismo, ma anche il politicismo; è rie- 
cessario ché una, vasta rinascita cristia» 
na si produea non solo fra î°« élite» in- 
tellettiale, ma anche nell’esteso campo 
delle masse popolari, 

‘Trasformazione profonda e vasta, che 
rendo difficile, se nom impossibile, pre- 
vedere quando questo ideale potrà esse- 
re realizzato. Ma l’ideale è il faro che 
iltomina” e guida, E il cristiano, il vero 
cristiano, nel momenté tragico che vi. 
viamo, dea guardare a questo: faro, 
perchè — conclude il Maritain — una 
soluzione Lalla grave crisi che travaglia 
la società’ contemporanea può trovarlà 
«solo andando ‘avanti, accettando i ri- 
schi della libertà ereatrice;... instauran» 
do, secondo la pienezza di senso che 
comporta la parola, una politica intrin- 
secamente cristiana, lavorando sin d’ ‘ora 
per. un avvenire Jontano quanto si ve 
glia a preparare wia. nuova cristianità, 


- della. quale la nozione d’umanesimo in- 


tegrale ‘esprime il carattere distintivo » 
(pi 224), 

I volume, che si presenta in bella e 
nitida veste tipografica. è il primo di 
una nuova collezione intitolata « Cul 
tura», 


RinaLpo ORECCHIA 


Prorino, a cura. di G, Faccin. Milano, 
Garzanti, s. a, (ma 1945) » Pag, 278, 
(Gollez. «I Filosofi »). 


Come gli altri volumetti della colla- 
na di divulgazione di cui fa parte, an- 
che questo del Faggin è diviso in una 
introduzione ed un'antologia, alla quale 
tien dietro un’ampia bibliografia sopra 
la tradizione manoscritta delle Enneadi, 
le edizioni, le traduzioni, Plotino .e il 
sno ambiente storico, studi filologici e 
filosofici dei testi e dei vari momenti 
del. sistema neoplatonico, nonchè dei 
suoi rapporti con il Cristianesimo e con 
gli altri sistemi di filosofia. 

L'introduzione, che occupa più della 
metà del volume, costituisce un ampio 
saggio su la personalità .del filosofo, e 
sopra le sue ideo, esposte con bella chia- 
rezza e notevole competenza. Plotino 
è l'esponente del misticismo antico. la 
cui esperienza, di fronte all'esperienza 
mistica cristiana, è la « naturalista », 08 
sia l’assenza della grazia speciale. « Tra 
il Divino e l’Umano, Plotino afferma 
un’intima continuità, che non equivale 
a una loro immediata identità, ma a una 
loro affinità potenziale, che, mentre da 
un lato rende possibile: la’ loro -unicne 
suprema, tiene dall’altro distinti 1’Uno 
e l’anima 6 concepisce perciò l’esiasi 
come un valore che si conquista, e non 
come un Dato. ‘assolutamente irraziona- 
le». Esprimendosi in termini di filosofia 
mioderna, il.Faggin dice che per Ploti. 
nio «il pensiero.mon è l'Assoluto, ma è 
una realtà che irraggia dall’Assoluto ». 
Di fatto, in Plotino, il noo è. quello po- 
ietica di Aristotele divenuto rigidamen- 
te trascendente: e separate; e l’anima è 
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come la vita, di cui il noo è l'oggetto 
visibile (Enn. II, IX, 3): essa è, ri. 
SPetto a questo, la potenza di fronte al. 
l’atto, Ia materia appetto alla forma. In 
sede conoscitiva, solo la sensazione è 
- Rostra, l’intendimento ci appartiene per 
° partecipazione, secondo Poggettivismo 
proprio del pensiero greco che, in Plo- 
tino, si trova sviluppato al massimo, 

A parte la quistione della grazia spe- 
cialè, il vero fondamento teoreti*o del. 
la differenza tra il misticismo plotinia: 
no e quello cristiano, nonchè della lo- 
ro conseguente esperienza, risiede per- 
tanto nella soggettività della veduta gno- 
seologia e, diremmo, cosmica propria 
del secondo, ia quale è del tutto estra» 
nea al pensiero antico. 


Riccaroo Murezri 


Giuseppe Mania Scracca, La funzione 
della libertà nella formazione del si- 
stema kantiano, Palermo, Accademia 
di Scienze ‘e Lettere, 1946 - Pag, 40. 


Questa breve monografia si propone 
di dimostrare «come la genesi del criti. 
cismo kantiano, se va ticércata nel ri. 
sveglio operato da Hume, si colora per 
così dire e si moliva nell’esigenza di 
lasciare alla ragione «la possibilità di 
collegare al di Ià dell’esperienza prin- 
eipii che solo possono essere comoseiuti, 
se la facoltà che Ii conosce si stacca, 
come libertà, dalla necessità naturale ». 
Compito precipuo di Kant è, quindi, 
quello di riconfermare per l’esperienza 
îl principio di causa, «ma in maniera ta- 
le che, spingendo l’esperienza tant'ol- 
tre questo uso, sia possibile fondare il 
Principio della libertà ». 

Lo Sciacca conduce la dimostrazione 
di questo concetto dell’opera kantiana 
attraverso l’analisi delle principali o- 
pere di Kant e con Ja scorta del Marti- 
netti, Carabellese, Renda 6 Fazio-AI: 
mayer, nonchè del Paulsen. Com'è ne- 
to, talé concetto ebbe in Germania qua- 
le valido patrocinatore lo Adickes, cui 
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Paulsen stesso foce capo. Questi infatti, 
ritenne che Kant, col demolire l'antica 
metafisica ontologica, non sì proponesse 
d’annullare il mondo oltrasensibile, sib. 
bene «di consolidare definitivamente la 
fede in esso e Ja nostra Appartenenza ad 
esso D, |, ° 7 

Siamo, cioè, davanti all’interpretazio. 
ne eticistica del pensiero Kantiano, in 
contrapposizione a quella. classica del. 
l'idéalismo ‘ hegeliano, 6 all’altra fono: 
menalistica e positiva dello Erdmann, 


Riccarvo Miceta | 


L, Baenier + R. Arcrann - Storia. del. 
la Chiesa dalle origini ‘ai giorni 
nostri --S. Gregorio Magno - Gli Stati 
barbarici e la conquista araba. 590-754, 
Torino, L.I.C.E, - R. Berruti el.» 
Pag. 652. 

E° il quinto volume della monumenta- 

le Storia. della Chiesa in 24 volumi pub. 

blicata sotto la direzione di A. Fliche è 

V. Martin. tradotta, in. italiano sotto la 

direzione di mons, dott. A_ Pietro Fru» 

taz. Il periodo studiato da questo quinto 
volume si estende dall’elezione a papa 

di San Gregorio Magno a Costantino V 

ed il Concilio Ecclesiastico — dall’an. 

no 590. all'anno, 754, Lo sforzo di Giu- 
stiniano a ricomporre l’imperium. roma- 
num. è fallito e il processo dissolutivo 
riprende il suo fatale corso, Nei primi 
due capitoli è studiata l’opera formida- 
bile di. Gregorio Magno, nei suoi vari 
aspetti di studioso e dottore, di papa 
e di politico, con particolare riferimen- 


‘to alla gua politica italiana. Il secondo 


capitolo seritto dal Bréhier riguarda le 
relazioni fra Roma e Costantinopoli dal- 
l’elezione di Gregorio Magno alla ca- 
duta di Foca, i : 

Nei successivi capitoli è illustrata la 
crisi dell’Impero d'Oriente e la vittorio. 
sa conquista di Eraelio che spera di ri 
solvere la questione d’Oriente con la 
conquista dell'Impero persiano, Ma lo 

















sforzo di Eraclio non giunge ad un defi- 
Nitivo successo e il fanatismo islamico 
avanza. paurosamente e accelera lo 
smembramento dell’impero romano che 
è mutilato delle sie provincie orientali, 
Armenia, .. Mesopotamia, Sliria, Egitto, 
mentre in occidente perde l'Africa. Tut. 
tavia la civiltà orientale si salva perchè 
Costantinopoli con la sua resistenza fer- 
ma, l'avanzata maomettana e gli Ara: 
bi. che avevano conquistato già la Spa- 
gna e dilagavano nella Francia sono af. 
frontati e sconfitti nella battaglia di 
Poitiers, 

I papi tendono all'unità europea con 
Ia conversione dei popoli e cercano di 
mantenere l’unione con l’Oriente, ma 
purtroppo: il movimento iconoclasta io 
compromette irrimediabilmente; il con- 
cilio del 754 che trattava i difensori 


delle immagini come ribelli, segna il 


definitivo distacco fra l'Oriente bizanti. 
no e l'Occidente. Il papato rivolge l’ap- 
pello al re Pipino e si pone sotto la 
protezione franca, Pipino donava al pa- 
pa i territori restituiti da Astolfo e così 
nasceva lo stato pontificio, 

Il volume è corredato da numérose 
e ben fornite note che si richiamano al- 
lé fonti e prospettalo una scelta ed 
aceuratissima bibliografia, La presenta 
traduzione in italiano avvantaggerà Ja 
diffusione di questa opera con indubbio 
profitto per la conoscenza degli studi 
storici, 

L'Urci SCARPELLINI 

Kar Jaspers, La mia filosofia. A cura 

di Renato De Rosa, Torino, Einaudi, 

1946 - Pag. 279, 


Questo nuovo libro che l’Editore 
Einaudi ci offre giunge quanto mai 
opportuno nel pieno fervore dèlia po- 
lémica che YVEsistenzialismo ha. suscita- 
to, S'intitola: «La mia filosofia», ma 
più che un’opera unica, è una raccolta, 
un'antologia, diremmo, di vari seritti del- 
to Jaspers, raccolti ed intelligentemente 
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scelti dal De Rosa, che ne ha citrato la 
pubblicazione, 

Il lettore troverà dué scritti compiu- 
ti: il primo ché apre la raccolta e «le 
dà col suo il titolo al libro: «La mia fi- 
losofia». è 'un’auiobiografia spirituale 
dell’autore, intercssantissima e necessa: 
ria per lumeggiare molti aspetti del com- 
plesso pensiero : dello Jaspers (Impor- 
tante il pezzo dove discute sulla possi- 
bilità della comunicazione dell’ womo 
con l’uomo. « L'esser se stesso — egli 
dice — è reale solamente nella comu: 
nicazione con un altro esser-se-stesso, Se 
sono assolutamente solo, rimango nelle 
tenebre di ‘un mondo tutto chiuso »}. 

Il secondo seritto compiuto è quello 
che ha per titolo « La natura e il valore 
della scienza » e in cui si conclude che 
la filosofia ha la' sua base e la sua pre. 
messa nella sciénza. Jaspers a questo 
proposito scrive: «Perciò hello stesso 
tempo che si rende conto del suo di- 
stinguersi dalla scienza, la vera filosofia 
si Jega incondizionatamente con la scien- 
za, Non si permetté mai di- ignorare 
una realtà che possa essere conosciuta », 

Gli altri scritti, com'è detto nell’av- 
vertenza in principio del libro, sono 
caleune della testimonianze più inte- 
ressonti dello stile filosofico dell’au- 
tore e del suo modo di affrontare i 
problemi della cultura tratte dalle sue 
principali opere tcoretiche e storiche (ma 
anche quelle storiche sono teoretiche) », 

Nella seconda parte intitolata « Filo- 
sofi del passato» vi è una raccolta di 
studi sul Cartesio e sul Nietzsche, che 
conferma l’importanza che lo Jaspers an- 
nette al pensiero dei grandi filosofi, 
alla quale accenna in «La mia filoso- 
fia», («Per la comprettsione del pénsie- 
ro è necessario uno studio profondo dei 
testi »); e che dimostra con quanta acu- 
rezza lo Jaspers cerca di penetrare nel 
senso più profondo della speculazione 
nietzschiana e di afferrarne il contenuto 
più riposto, Così dice: « Quello che il 
Nietzsche è, e quello che Nietzsche ha 
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fatto, rimane sempre qualche cosa di 
aperto e di indeciso », 


Nella terza parte intitolata « Max We. 


ber », si delinea T’altro motivo dominan» 
te nella filosofia dello Jaspers: Ia necessi. 
tà di un’adeguazione del pensiero. con 
il tempo in cui si Jvive: adeguazione 
che egli vede concretata nello stesso 
Weber, del quale dice: «Egli ha dato 
ali'Esistenza filosofica un carattere in 
corrispondenza con le condizioni con- 
crete e particolari dell’epoca, In Ini 
potemmo vedere che cosa è ‘adesso un 
filosofo, sebbene dubitassimo che pe- 
tessero esistere ancora dei filosofi ». 

E questa esigenza d’ung viva coscien- 
za del tempo in cui vive .il pensatore 
risulta confermata: nella quarta parte, 
«I- problemi del nostro. tempo », in cui 
vi è un saggio: « Il sofista », oltre il già 
ricordato seritto «La Natura 6 il valo- 
re della scienza ». 

Nell'ultima parte intitolata « Esempi 
di filosofare » è evidente l'elemento ca- 
ratteristico. della filosofia dello Jaspers 
della visione del probema, partendo dal 


fondo della propria esistenza; nel ca-' 


pitolo «La fede e la negazione: della 
fede» si conclude: «La forza della fede 


sta nella bipolarità », ‘Infatti « nella ne- 
gaziono della fede e'è la fede e nella 
fede c’è la negazione della fede ». Nel ca- 
pitolo «La morte vista nella situazione 
limite » dice l’autore: «La morte ‘mon 
cessa di essere, ma è variabile nella sua 
forma, Essa è così come io volta per vol. | 
ta sono in quanto Esistenza». E questa 
situazione limite è considerata nuova. 
mente di fronte al problema del suici» 
dio: « L’Esistenza possibile, senza dub- 
bio, rabbrividisce di fronte al suicida, 
cioè di fronte all’assenza assoluta di 
ogni fede, alla rottnra violenta di ogni 
‘comunicazione, all’ isolamento completo, 
Quello che sembrava possibile solamente 


| come limité, ora è qui un fatto reale ». 


Non sappiamo quale vitalità potrà a- 
vere l’esistenzialismo, se potrà affermar- 
si 0 se scomparirà dal cielo filosofico co- 
me una breve e brillante meteora, ma in- 
dubbiamente questo libro che offre gli 
elementi essenziali del pensiero di uno 
dei maggiori filosofi esistenzialisti con» 
tribuirà alla migliore ‘conoscenza deî 
problemi impostati dalla ‘nuova scuola 
e apporterà un contributo per la Joro 
risoluzione, 

Lulcr ScARPELLINI 








ATTIVITÀ DELL'ISTITUTO DI STUDI FILOSOFICI 


CONGRESSO INTERNAZIONALE DI FILOSOFIA 
(Roma, 15-20 Novembre 1948) 


Un Congresso internazionale di Filosofia prima ancora che la pace sia fir- 
mata tra le nazioni, è la dimostrazione che la cura faticosa degli uomini politici 
‘a segnare confini e limiti tra i popoli è preceduta da quella degli uomini di 
pensiero, che sul valore dei confini e déi limiti portano la loro discussione, 

Il tentativo di conseguire l’intesa, come aspirazione pressante, ha mosso 
l’Istituto di Studi Filosofici a presentare alla critica temi dominanti nell’ora 
présente, , 

L'attualità è nn criterio di preferenzialità, è un fatto ché può talvolta pro» 
vocare una dolorosa impressione, mn fatto dal: quale non si può prescindere, 
sopraîtutto là dove si tratta di concezioni di vita, Per questi motivi si è creduto 
‘opportuno sottoporre a un esame critico: 

1) Il materialismo storico 
2) L’esistenzialismo 
3) I principii della scienza e l’analisi del Jinguaggio. 

Il materialismo storico esige una ulteriore chiarificazione che valga a precisar- 
ne meglio il contenuto e ad eliminare equivoci, lé ‘cui ripercussioni pratiche ogni 
giorno recano deleterie conseguenze, Deleterie conseguenze, qualunque sia il punto 
di vista (assenso o dissenso}, perchè il conflitto è aperto sui limiti della libertà 
del singolo e le previsioni non sonto quelle di una pacifica soluzione, . 

L’esistenzialismo, che alcuni dichiarano al tramonto e altri al contrario con- 


.ssiderano l’ultima espressione del. pensiero entopeo e non esitano a definire «la 


filosofia del disastro », s'impone anch’esso ad un ulteriore esame per le sue ri- 
percussioni nel campo religioso e artistico che lasciano una traccia profonda e ten- 
dono a definire un periodo storico: opposizione all’intellettualismo per un irra- 
zionalismo pessimistico o un volontarismo religioso, il cui influsso, nel campo pro- 
testante e cattolico, è rilevante. . 

Il terzo tema, è principi della scienza @ Panalisi del linguazgio, non è così 
indipendente dai due primi, come può a prima: vista apparire, Lo sviluppo della 
indagine scientifica (dolorosamente legato al conflitto delle volontà associate) ha 
portato alla variazione di alcuni concetti-base: spazio, tempo, causalità e finalità, 
nell’uso del linguaggio scientifico, sì che si rende ogni giorno più necessario un 
esame dei termini, Chiarire è porre dei limiti, ma soprattutto è moralizzare, 

Non è senza significato che Roma sia centro di un Convegno dove le prin- 
cipali correnti di pensiero verranno rimeditate e discusse, Una tradizione è un 


‘ capitale che i conflitti armati difficilmente possono distruggere, Questa tradizione. 


«da una parte è un monito, dall’altra è un conforto. on 
. Data la ricorrenza del IMI Centenario della nascita di Guglielmo Leibniz 


* (1646-1946), il Congresso commemorerà l’opera del grande pensatore, nonchè quella 
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di Pasquale Galluppi di cui ricorre il I° 
bimillenario di Lucrezio. 

Sono invitati a. prender parte ai lavori del Congresso tutil gli studiosi, qua- 
lenque sia la nazionalità e la corrette alla quale appartengono. - 

I lavori del Congresso si svolgeranno dal 15 al 20 novembre 1946 nei locali 
del Senato. L'ordine di essi e l'elenco delle manifestazioni sarà comunicato con 
il ‘programma dettagliato delle sedute, 


Sui temi del Congresso sono ammesse relazioni generali e particolari. La Pre- 
sidenza si riserva di stabilire a proprio criterio l'ordine della loro presentazione e 
discussione nel Congresso: 


Tutte le relazioni accolte verranno pubblicate negli Atti del Congresso, 

Le relazioni dei partecipanti stranieri saranno tradotte in lingua italiana, E” 
ammesso l’uso di lingue straniere, i ” 

I Congressisti sono pregati di voler trasmettere in tempo utile, oltre al testo 
della loro. relazione, anche un breve riasseuto di essa. 

Le adesioni debbono essere trasmesse alla Segreteria dei Congresso, 

Le modalità occorrenti per l'effettiva partecipazione alle sedute del Con- 
gresso, nonchè per usufruire delle facilitazioni accordate ai Congressisti, verranno 
rese note nel programma definitivo. : 

Presidenté onorario del Congresso è il Ministro della P. Y. Guido Gonella. 

COMITATO DIRETTIVO: ; 

Presidente: Prof, Giovanni Galò, dell’Università di Firenze. | . 

Direttore: Prof, Enrico Castelli, dell’Università di Roma, 

Membri: Proff. Antonio Banfi, dell’Università di Milano; Pantaleo Carabellese, 
dell’Università di Roma; Augusto Guzzo, dell’Università di Torino; Umberto 
Padovani, dell’Università Cattolica di Milano; Giacomo Perticone, dell’Uni- 
versità di Pisa. 

Segretario (per l'estero): Prof, Ernesto Grassi, 


Centenario della morte (1846-1946) è il 


BIBLIOGRAFIA FILOSOFICA ITALIANA 


A cura dell'Istituto di Studi Filosofici è stata compilata e sistemata la Biblio- 
. grafia Filosofica Italiana del XX secolo. 

La Bibliografia schedata per ordine alfabetico di autore è a disposizione degli 
studiosi per la consultazione presso il Centro bibliografico dell’Istitato di Studi 
Filosofici, che ha sede -nei locali della Biblioteca Nazionale Vittorio Emanuele di 
Roma. - 


E’ in corso di preparazione la Bibliografia filosofica italiana del XIX secolo, 


CONVEGNO DI STUDI FILOSOFICI CRISTIANI A GALLARATE 


Presso l’Istituto Aloisianum dei PP. Gesuiti è stato ‘ tenuto dal 4 al 7 Set- 
tembre 1946 un Convegno di studi filosofici cristiani presieduto da Padre C, Gia- 
con, Le relazioni sul tema dominante: « Pensiero antico, medioevale e pensiero 
moderno », sono state svolte dai Proff.: F, M. Bongioanni, G. Bontadini, Padre 
G. Bozzetti, A, Carlini, E, Castelli, Mons, Campo, A, Del Noce, Padre C. Fabro. 
Padre Gemmellaro, Padre C. Giacoh, M. Gentile, R, Lazzarini, Masino-Arcozzi, 
C. Mazzantini, U, Padovani, L, Pareyson, N, Petruzzellis, L. Pelloux, U, Re- 
. danò, F, M, Sciacca, L, Stefanini, $, Vanni-Rovighi e Mons, Zamboni, 

Le relazioni saranno raccolte in volume, I Congressisti si sono recati in vi. 
sita alla Casa Rosmini (Archivio e Biblioteca Rosminiana) di Stresa. 











VS agri TI 
RE E Ana RARE e BR Li . CURA 
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| COMMEMORAZIONE DI P. GALLUPPI 
NEL 1° CENTENARIO DELLA MORTE 


Dal 13 al 15 settembre a Tropea ha avuto luogo una serie di conferenze Gal. 
lappiane presiedutevda Eugenio Di Carlo dell’Università di Palermo. 

Le relazioni lette: Dom, A. Carpone; Modernità di Gelluppi. Giovanni Di 
Napo: I problema della percezione e il realismo nella filosofia di P. Galluppi. 
Tommaso Ferri: Italianità di P. Galluppi. Eucenio Dr Cano: Una memoria 
inedita di P. Galluppi: « Considérations philosophiques sur Uhistorie de la Théo- 
dicée », Nel febbraio 1843, Pasquale Galluppi inviò all'Accademia di Scienze Mo- 
rali e Politiche dell’Istituto di Francia une sua Memoria dal titolo « Considéra. 
tiens philosophiques sur l’histoire de la Théodicée ». Secondo le ricerche fatte dal 
Di. Garlo, questa Memoria venne in seno all'Accademia letta soltanto, mai pub- 
blitata. Non avendola gli studiosì di Gallupyi irovata compresa negli atti in ge- 
nere dell’Accademia, si riteneva falsa la notizia dell’esistenza di questa. memoria. 
Il Di Carlo, dopo ricerche fatte nell’Archivio della Accademia, ha potuto scoprite 
il manoscritto, che quanto prima verrà integralmente pubblicato, Si tratta di uno 
serilto inedito importante, éionneni de profondeur ee d’erudition, come venne 
giudicato in Francia, n ; 

Orazio Mottola: P. Galluppi e le libertà politiche. — Francesco Pugliese: 
Peologia Rivelata nell'opera di P. Galluppi. — Santino Caramella: Valore edu- Ù 
carivo della filosofia del Galluppi. — Antonio Lombardi: P. Galluppi nella 
storia’ del. pensitro, — Ignazio Fazzari: Galluppi visto da un'biologo, — Carmine 
Cortese: Gli ecclesiastici di Tropea prima e dopo il Galluppi, — Giovanni Di Na. 
poli: Galluppi e Kant, — Eugenio Di Carlo: Motale e diritto secondo Galluppi. i 
— Pasquale Toraldo; Tropea patria di P., Galluppi e di Cassiodore; } 
. A chiusura del Congresso di studi Galluppiani, allo scopo di incrementare la 
conoscenza della figura e del pensiero del filosofo, è stato approvato un ordine del 
giorno nel quale si è espresso il voto per la istituzione di un premio per il mi- 

° glior lavoro sul Galluppi e la istituzione in Tropea di una Biblioteca Archivio di 
tutto ciò che riguarda ii Galluppi. 

E° stata murata nina lapide marmoréa sul lato occidentale del Circolo Gal. 
luppi in memoria delle onoranze tributate in occasione ‘del I° ‘centenario della 
morte, 


COLLEZIONI FILOSOFICHE 


Segnaliamo la nuova collezione filosofica Questioni vitali, Biblioteca di fi- 
lesofia, religione, politica, economia, a cura di G. Galli e P. Clerici. Della col- 
lezione sono apparsi .i. seguenti volumi: | 

KE. Kanr - Per la puce perpetua, a cura di B, Widmar, 

A. Sapatirr - La Religione, voll. 3 a cura di G, Galli, 

G. Ganci - Problemi educativi. 

E. Sannr-Stmon - IL Cristianesimo nuovo (prima traduzione ital., cui segue il 
saggio di M, Parma: Del Sansimonismo), a cura di G, Galli e P, Clerici. i 
Mmazrau » Discorsi alla Costituente, a cura di G, Galli, . 

La collezione è edita dall’Editore Gheroni di Torino. 





NUOVE RIVISTE FILOSOFICHE 


: Teoregi - Rivista di cultura filosofica diretta da V. La Via (Messina, Edit. 
D'Anna, A. I, n. 1, Maggio-Giugno 1946). Î DN 
-«Îl programma di Trorusi si concentra nello sforzo, unico e duplice insie- 
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tite, di portare al punto focale della riflessione, da un canto; e, dall’altro, di impo- 

, stare radicalmente ‘qual problema ad un tempo attuale e perenne, nè più nè meno, 
la richiesta di rivendicare alla « teoreticità» — considerata nella sua assolutezza, 
come condizionanie tutte le proprie particolari condizionate forme o espres. 

‘ sioni « psicologiche » +—— la sua fondante priorità rispettò ad ogni attuazione della 
«soggettività » è allo stesso esservi di qualunque «iv» 0 soggetto per sè, e quindi 
rispetto all’intera sfera ‘della «praticità» in qualto gi risolve in quella della 
schietta effettività del soggetto e dell’ia. Tromrsi si propone in tal modo: 1) di ri. 
condurre la Filosofia alla sna specificità (senza di cui essa sarebbe nulla: o non 

‘ sarebbe affatto qual «filosofia ») come consistente appunto nella detta assoluta 

considerazione della «teoricità vi 2) di sottomettere la 8Desso sconcertante mol- 

teplicità di direzioni della contemporanea «problematica filosofica » ad. un prin- 

cipio di unità... », i 

Indice degli articoli: . Sa 

V.. La Via: Premessa '- La fondazione critica della filosofia come: posizione 
dell’assoluto realismo; G, Guexsi - Il pensiero a Vessere; F, BartoLON® - La giu- 
stificazione immanente del « metodo del consenso all'essere »'di A. Forest; F, Mur 

CADANTE - Ontologismo critico è assoluto realismo; F., A. CusIiMano - Individuo, 

persona, personalità; G, Amato Posrno'- Esigenza critica e immortalità dell'ani. 

ma; G. Cananzi - Filosofia e trascendenza, '(Rosminiana) V, La Via - Nota intro. 
duttiva; («Crisi »}; G. CataLFANO - L’esistenzialismo di Michelstaedter. 
La rivista è bimestrale - (Fascicoli di circa 120 pagg.). 


Rivista di Storia della Filosofia (Milano, Bocca, Anno I, n, 1, aprile-giu- 
gno 1946), Redattore responsabile: Mario Dal Pra, Comitato di Redazione: E. 
Buonaiuti è M, Uniersteiner, 

«La rivista si propone di adempiere una funzione ben precisa e limitata nel 
campo della cultura filosofica: promuovere le ricerche e gli studi di storia della fi. 
losofia sul fondamento di indagini filologiche severamente condotte ‘e in riferi. 
mento a problemi di interesse particolarmente vivo nella cultura del nostro tempo, 
La storiografia dell’idealismo ha troppo servito alla giustificazione dei ‘fondamenti . 
metafisici della dottrina: in essa i fatti sono stati gpesso troppo arbitrariamente 
riguardati in maniera che si risolvessero del tutto negli schemi présupposti: ma 
questo non è un vizio esclusivo della storiografia idealista: altrettanto si può dire 
certamente della storiografia di alire correnti di pensiero. Dall’eccessivo pesare 
delle posizioni teoretiche sui fatti storici, questi ultimi sono stati volta a volta 
‘o impoveriti o gonfiati, comunque troppo arbitrariamente semplificati. Le varie po- 
sizioni teoretiche troppo spesso si sono poste come norme dogmatiche per la storia 
fuori della storia, come sistemi fissi e rigidi capaci di irrigidire estrinsecamente ed 
astrattamenté il processo storico, Ora a nessuno potrà dispiacere, che si formuli 
oggi un richiamo per un più severo lavoro filosofico, che muove dalla coscienza di 
una maggiore complessità della storia, : î î 

Il richiamo al severo lavoro filologico non'è pertanto una fiducia cieca nel 
filologismo, nella possibilità di una storia della filosofia «senza giudizio» illusa 
di poter raggiungere un’irraggiungibile ‘obiettività; quanto al riguardo ha messo 
in luce l’idealismo non può venir contestato; pure, dentro il quadro della co- 
struzione umana, v'è modo. di aderire alla problematicità della storia più che alle 
-ipostasi idoleggiate dal soggetto, : 

Quanto ai problemi... avvertiamo oggi sempre più nettamente, l'insufficienza e 
l'inadeguatezza di una storia della filosofia che racchiuda dentro confini prefissati 

fogmaticamente il contenuto ed il significato della stessa filosofia al di fuori 
della trama viva di rapporti che si svolge fra le varie “articolazioni della cultura 
in ogni epoca e nella quale la filosofia assume volta a volta, diverso significato; 
perciò la storia della filosofia vuol essere, sempre più, ad un tempo concatenata 
strettamente e organicamente inserita nella storia della cultura», 

Hanto collaborato al I fasc, della Rivista: 

.. M. UnrensteINer -'G, Rensi interprete del pensiero: antico; M. Dar Pri - La 
teorià storiografica di Mably; E. Buonaruti - Il domma: trinitario nelle polemiche 
gioachimistiche; L. Atronsi « Ricerche sull’ Aristotele perduto; F, MARTINAZZOLA - 
Due note euripidee, 


n 


La Rivista è trimestrale, 
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Deucalion - Cahiers de philosophie publiés sous la direction di J. Wahl 
(Editions de Ta Revue Fontaine, Paris, I, 1946) (p. 270 - Frs. 250). 

Premesso un brano di S. Mallarmé a spiegazione del titolo del nuovo pe- 
riodico, Jean Wahl nella presentazione dei quaderni serive: «Nulle doetrine pré- 
concue me nous Lig bien que parfois un non discret se trouvera opposé è 
certaines formes de pensée, non parce que nous ne les estimons pas acluelles au- 
fowid’hui, mais parce qu'elles n’ont jamais é16 actuelles et réelles, ou encore parce 
quielles ont épuisé leur sève. i 

Adcun dogmatisme, nous: l’espérons, ne se fera séntir ici; car ce n'est pas 
un dogmatisme que de nous fermer à des expositions trop résolument dogma- 
tiques des grands dogmatismes, M&me ces derniers quand leur forme sera non-dog- 
inatigue pourront étre préserits, de mème qu'ils sont, sous ces formes, vivants dans 
les conseiences vivantes d’aujourd’hui.... 

La préserice de peintres, de poòtes, ei d’autre part dé savants constituera un 
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